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La libertad en la filosofía contemporánea(*) 


Por M. T. CLark 


Nadie podría pretender que la libertad ha perdido su encanto para 
el hombre del siglo xx. La palabra «libertad» tiene un mágico poder 
para despertar el sentimiento total del hombre moderno. Ha sido la pa- 
labra más flagrantemente abusada en el habla popular. Ha sido invo- 
cada para anular el poder en los tribunales. Es el punto focal de la 
filosofía moderna. Pero si la libertad ha mantenido y conservado su 
atracción para todos los hombres, ¿ha retenido siempre su significado 
para estos mismos hombres? He aquí un problema interesante. 

No se pueden discutir las opiniones corrientes sobre la libertad sin 
considerar las contribuciones ricas y variadas de los existencialistas. Ni 
puede pasarse por alto la variedad de estos mismos existencialistas. Con 
el creciente número de estudios que establecen las diferencias entre los 
filósofos influenciados por Kierkegaard, Nietzsche y Husserl, estamos 
muy lejos de creer que el existencialismo es un sinónimo de ateísmo (1). 

Entre los existencialistas de más relieve en nuestro tiempo —Sar- 
tre, Camus, Merleau-Ponty, Jaspers, Marcel, Heidegger— hay muy poca 
conformidad con respecto a Dios. Divergentes en sus actitudes con rela- 
ción a Dios en su filosofía, estos pensadores existencialistas concuerdan 
al tomar al hombre como punto focal de sus sistemas filosóficos. De 
esta manera revelan que su antecesor común es Kierkegaard, el cual 
reaccionó contra el racionalismo hegeliano, afirmando la importancia del 


(*) Reproducimos en estas páginas este estudio, que forma parte del libro 
San Agustín, Filósofo de la libertad, en prensa. Pertenece a la «Colección 
AVGVSTINVS». 

(1) James CoLLINS, The Mind of Kierkegaard, Chicago, 1953; JEAN WAHL, 
Esquisse pour une histoire de l'existencialisme, Paris, 1949; JAMES COLLINS, The 
existentilists, Chicago, 1952; Recis JoLiver, Les doctrines existentialistes, Fonte- 
nelle, 1948; EMMANUEL MOUNIER, Introduction aux existentialismes, Paris, 1947. 
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hombre individual. Porque consideran al hombre individual como en- 
vuelto dinámicamente en su existencia, se enfrentan también con la li- 
bertad. Sus concepciones del hombre diferirán según que coincidan en 
destruir y enterrar a Dios o afirmen la existencia de Dios en sus rela- 
ciones con la persona humana. 


Si Kierkegaard ha redescubierto el individuo, ha obrado de este 
modo al pretender descubrir el verdadero significado de la libre volun- 
tad. Ha considerado la realidad desde el punto de vista de la vocación 
humana al ascenso de los tres estadios de la existencia: el estético, el 
ético y el religioso. Kierkegaard andaba muy cerca de San Agustín al 
comprobar que el poder y la confianza para remontarse de un estado 
a otro de la vida, para trascenderse a sí mismo, proviene de Dios, que 
unifica y eleva al hombre. Pero al repudiar la razón, se aparta y aleja 
de San Agustín. Más aún, sus epígonos existencialistas se han apresu- 
rado y detenido en la unicidad del hombre para moldear el ser sin re- 
ferencia alguna al principio y fin de esa evolución. 


Jaspers, sin embargo, ve en la dirección del acto libre hacia el Tras- 
cendente una cierta garantía de la existencia de aquel Uno, que llama 
«Wholly Other»; pero como quiera que no hay analogía entre Dios y el 
hombre, no puede conocerse filosóficamente el Trascendente. Jaspers 
considera qce la actitud trascendente del hombre debe ser la base de la 
libertad; pero como no reconoce la inmanencia de Dios mediante su 
presencia como causa eficiente y constante del ser, la libertad carece de 
una orientación definitiva. 


Esta fe filosófica en un Dios trascendente, a una distancia discreta, 
es el camino que sigue Jaspers para asegurar la autonomía completa del 
hombre. Marcel ha reconocido la íntima unión que existe entre la libre 
voluntad y el ser, entre la libertad y la dependencia. Dios se presenta 
no como el enemigo de la libertad humana, sino como el amigo de la 
libertad. El hombre libre es aquel que recibe su ser con humildad; 
y Marcel es agustiniano al comprobar que cuanto más perfecto se hace 
el hombre por su libre actividad, ordenada al verdadero fin del hombre, 
más participa del ser, y en consecuencia, más depende de Dios. Cuanto 
más grande es la dependencia de Dios, mayor es el ser y mayor la liber- 
tad. La libre voluntad se presenta como la facultad de una comunión 
personal, con las consecuencias de una perfección personal. Mediante el 
amor, el ser se extiende y llega hasta otros hombres. 


Aunque Heidegger, ante todo, está interesado en el ser, entra den- 
tro de la experiencia del ser al través del individuo humano. La llamada 
al ser con la facultad de resistir es considerada por Heidegger como 
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un desafío a la libertad. La mayor responsabilidad del hombre consiste 
en madurarse a sí mismo, abriéndose a la verdad del ser. No es libre 
el individuo que lee su propio significado en el ser, sino el vocero 
del ser. Aunque Heidegger considera el método filosófico inadecuado 
para llegar hasta Dios, su ontología no excluye a Dios. Sucede que cuan- 
do llega a comprender el significado del ser, ve en él la implicación de 
Dios, cuyo efecto propio es. 

El que muchos de los análisis heideggerianos de la conciencia y de 
la libertad se deriven de su atenta lectura de San Agustín, como hace 
notar él mismo, puede eventualmente llevarle a afirmar con San Agus- 
tín que la más plena participación en el ser se consigue mediante la co- 
munión interpersonal con Dios, reconocido como lezo de amistad. Hei- 
degger admite un valor intrínseco en todos los seres humanos en cuanto 
humanos, y reconoce al mismo tiempo el ser personal, irreemplazable 
y único, moldeado por cada hombre. Marcel y Heidegger reconocen el 
lazo de unión entre la libertad y el ser y el valor; y porque para ellos 
el hombre no es el Absoluto, admiten las limitaciones de la libertad 
humana sin la pérdida de la esperanza en su propio poder de autotras- 
cendencia. De que se acreciente el conocimiento de Heidegger sobre el 
ser o de que haga más explícito el conocimiento del ser, para él y para 
nosotros mismos, depende su conocimiento y comprensión de la libertad. 


Si volvemos a los existencialistas ateos, descubrimos sin sorpresa una 
concepción de la libertad que es completamente diferente de la de San 
Agustín. Como ejemplo típico de los que han enterrado a Dios para 
hacer del hombre un ser absolutamente libre, yamos a considerar aho- 
ra a Sartre. Jean Paul Sartre se enfrenta con la libertad de modo que 
la ha igualado con el hombre. Al exponer su doctrina sobre la libertad, 
Sartre declara que está en oposición con la noción cristiana de libertad. 

No obstante, el filósofo francés, por un lado, reacciona realmente 
contra una noción de libertad o de libre voluntad en la que la elección 
humana debe ser determinada por la naturaleza, rebajada por las pa- 
siones, obligada por las circunstancias, atormentada por la herencia. 
El presente es sencillamente un fluir del pasado. Pero ésta no es la no- 
ción cristiana de la libre voluntad, como no es el estado real de libre 
voluntad en el hombre. Por otra parte, está reaccionando más fun- 
damentalmente contra un poder de libre elección que actúa en rela- 
ción con una naturaleza de fines preordenados, y así está en oposición 
radical con todos los filósofos antiguos, medievales y modernos, que 
admiten que todo aspecto dado del ser contiene un valor o significado 


inherente. 
De una manera profunda, los filósofos cristianos construyeron sus 
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doctrinas sobre los datos de la «naturaleza» que les habían comunicado 
sus predecesores para la elaboración del concepto de libertad en las 
criaturas. Leer el significado inherente de un ser es descubrir todo el 
ser, lo que debe ser, en relación con su fin. Una naturaleza es un prin- 
cipio de progreso, y su perfección no es otra cosa que su propio fin. 
Aunque en los seres impersonales este fin es impuesto, el hombre, como 
persona, puede ratificarlo o rechazarlo. Pero no puede cambiar el fin 
establecido para su naturaleza, que se obtiene siguiendo las leyes de 
esa naturaleza según aparece en la jerarquía de sus tendencias. 

Mientras la negación de toda tendencia natural es un mal, sólo 
aquella negación que frustra la naturaleza del hombre es el mal moral. 
En cuanto persona, el hombre puede actuar como individuo, pero es 
responsable de la perfección o frustración de su naturaleza. Lo que la 
filosofía cristiana añade a esto es el diálogo con Dios, como autor de la 
naturaleza. La responsabilidad que aparece en la naturaleza de las cosas 
está escrita por la mano de Dios, y la respuesta personal del hombre 
a ella no es simplemente la perfección o frustración de aquella natu- 
raleza, sino de la persona individual que se somete o se rebela con- 
tra Dios, 

Sólo el hombre es capaz de abrazar su fin y avanzar hacia él por un 
camino internamente original, Si el autor de la naturaleza quiere nece- 
gariamente la perfección, y no la frustración de la naturaleza, entonces 
se comprende perfectamente la libertad humana como el poder o la fa- 
cultad de llevar a cabo elecciones rectas. Hay, en consecuencia, una 
distinción entre los actos del hombre, el acto humano y el recto acto 
humano. Un acto del hombre que se efectúa sin deliberación intelectual 
no es diferente de los actos espontáneos de los animales, y, por lo mis- 
mo, no es libre. Un acto humano puede ser orientado hacia el fin que 
el hombre se propone a sí mismo, fin que puede ser contrario al esta- 
blecido por su naturaleza, al bien total dirigido hacia su más alto poder. 
Tal acto se hace libremente; pero ya que no es un acto bueno, va con- 
tra los altos intereses del hombre y tiene un carácter de esclavitud. En 
la concepción agustiniana de la libertad, como capacidad para interio- 
rizar el fin propio mediante la autorrealización como respuesta al ver- 
dadero bien del hombre, una mala elección es la señal de esa perfección 
mezclada, en que consiste la libertad humana, que es al mismo tiempo 
el riesgo que corre el ser libre con respecto al fin propio. 

Si todas las cosas pretenden reflejar a Dios por su bondad, el mal 
uso de la libre elección no es siempre una libertad absoluta; su mejor 
expresión de la autonomía absoluta impide la semejanza con Dios, que 
el hombre puede legítimamente poseer. Al igual que la libre elección 
de Dios, la libre elección humana es la oportunidad del hombre para 
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dar una expresión única a los valores trascendentes de verdad, bondad 
y belleza. El campo de elección es grande, pero está normalmente limi- 
tado por su relación con la verdad y la bondad. 

Ésta es la libertad de las criaturas, la única abierta al hombre. Por- 
que Sartre considera la existencia como un mero «allí», sin significado 
inherente ni valor, una masa de objetos que el hombre organiza y dota 
de significado, se ye metafísicamente impedido para conseguir la noción 
de una libertad ordenada, de una libertad que funciona dentro del or- 
den del ser. Donde más se aparta de toda la tradición filosófica es al 
no acertar a ver los fines buenos. Al destruir el valor, ha destruído 
también tales fines, y de esa manera los sujetos que eligen son centros 
impersonales de actividad. Entonces cada acto del hombre es creador 
de valor, y todos los actos humanos son buenos cuando se hacen por un 
fin que se origina dentro del mismo agente. 

La falta de toda norma, de todo criterio o guía, es lo que Sartre con- 
sidera como responsabilidad total. El acto viene inspirado solamente 
por la propia voluntad. El hombre es la causa completa y única de su 
acción. Más aún, el hombre es lo único que hay que considerar al obrar. 
Por esto, Sartre considera al infierno como «otros hombres». Su teoría 
de la libertad no puede por menos de producir la hostilidad y el egoís- 
mo. En la concepción tradicional de la libre acción, para que una acción 
sea recta, debe no simplemente ser dirigida hacia el bien del agente, 
sino hacia el bien de todos cuantos se sienten afectados por esa acción. 
Por esta razón, la moralidad cristiana, según nos la refleja San Agustín, 
está permeada por el amor y termina en la paz. El amor hace a la per- 
sona Uno con los otros, y entonces el bien de los otros es buscado como 
bien propio; el amor a Dios nos vuelve animosos para hacer lo que Dios 
quiere. Ésta es la trascendencia moral y eficaz, en la que uno obra com- 
pletamente olvidado de sí mismo, consciente solamente de Dios y de 
los otros, en un completo olvido de sí mismo. 

Para San Agustín, el amor es la síntesis de la obligación y de la 
felicidad. La obligación, sin embargo, implica una naturaleza creada, 
como el amor implica una preferencia personal; y de esta manera la 
responsabilidad y la respuesta solamente tienen sentido dentro del or- 
den de los seres recibidos, que es el verdadero estado metafísico de la 
persona humana. La responsabilidad total, en el sentido sartriano, eli- 
mina a Dios como dador del ser que lleva el mensaje divino, y encierra 
una contradicción in terminis. Por este motivo, Sartre pretende que el 
hombre está condenado a la libertad, a la soledad y a la total frustra- 
ción de alcanzar lo imposible: la divinidad. 

En una metafísica cristiana, el hombre es la fuente de significado 
que se ha manifestado al hombre por medio de la intelección de la 
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esencia. Al comprender la esencia del hombre, nos hacemos conscientes 
de que la libertad le es inherente, y su valor no puede, en consecuen- 
cia, divorciarse de su verdadera y real responsabilidad. Su vocación 
humana consiste en reflejar a Dios, no en sustituirle. Con la ayuda de 
Dios, el hombre puede erecer física y espiritualmente. En la medida 
que el hombre permite ser poseído por la verdad y la bondad, perfec- 


ciona su dignidad espiritual, si bien obra de esta manera mediante las 
cosas materiales, 


La libertad es posible porque el hombre tiene una subsistencia espi- 
ritual y porque es una persona que trasciende su propia naturaleza; 
la voluntad humana, por lo tanto, no sigue las fuerzas ciegas de la na- 
turaleza. La libre voluntad es matural al hombre; pero la persona que 
posee la naturaleza humana es responsable del funcionmiento de esa 
naturaleza. La persona humana es capaz de percibir los fines de la na- 
turaleza y adoptarlos libremente. El hombre entonces es responsable de 
sus acciones, al igual que de sus pasiones. Es libre, en y por medio de su 
naturaleza, para controlar sus pasiones indirectamente, y por más que 


sus pasiones se hagan más fuertes que él, siempre le queda el poder 
moral de negarlas o sancionarlas. 


Y así el hombre no está condenado, por su propia naturaleza, ni a la 
esclavitud ni a sus pasiones. La persona es el poseedor, el usuario, el 
dueño de la naturaleza. Pero a causa de la realidad de esa naturaleza, 
de un valor inherente, hay una dirección para su voluntad y unas re- 
glas para el uso de la libre voluntad. Sólo en este caso puede haber 
problemas de responsabilidad. No es difícil concluir que la descripción 
sartriana de la total responsabilidad (2), que teme perder para el hom- 
bre, es, en realidad, una descripción de la irresponsabilidad más ra- 


dical. 


El otro temor de Sartre es que sin una libertad absoluta el hombre 
sería justamente otro objeto entire muchos, como una piedra o una 
tabla; y así, al conferir al hombre subjetividad, que le hace no otra 
cosa que lo que él se hace a sí mismo, Sartre quiere concederle también 
una mayor dignidad. Sin embargo, la naturaleza del hombre, dotado 
como está de libre voluntad, confiere ya al hombre el autodominio que 
lo eleva en dignidad sobre todos los objetos materiales, ya que la fuente 
de la libre voluntad es la espiritualidad (3). 


Más aún, la subjetividad del hombre, según Sartre, es sobrepasada 
porque el hombre mismo mediante su acción se convierte en hacedor 


(2) J. P. SarTRE, L'Ezistentialisme est un Humanisme, Paris, 146, p. 60. 
(3) Ibid., p. 22. 
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de otro hombre, desde el momento en que los actos del hombre, al crear 
al hombre como él quiere ser, crea al mismo tiempo la imagen del hom- 
bre como piensa que debe ser. Elegir algo es afirmar su valor, es crear- 
lo como valor; y así al elegirme a mí mismo, yo elijo a todos los hom- 
bres. Según Sartre, estamos en la misma condición creadora que el ar- 
tista que realiza una obra de arte y crea con ello nuevos valores. Esta 
actividad del hombre, sin interés alguno por conformarse a los valores 
preestablecidos, es la piedra de toque de la absoluta libertad del hom- 
bre. Sartre concluye que, si el hombre crea los valores, es el Absoluto. 

En consecuencia, su existencia misma se aprecia justamente cuando 
se considera como un intento de deducir todas las consecuencias de una 
posición atea coherente. El existencialismo, al igual que muchos de los 
sistemas modernos de pensamiento, ha adoptado el método científico de 
un razonamiento hipotético. La hipótesis que subyace en el existen- 
cialismo es: si no hay naturaleza humana, entonces no hay necesidad 
de un Dios que la conciba. Pero el cogito ergo sum atestigua una exis- 
tencia que precede a la esencia. En ese caso, la única realidad es la 
acción; y si todas las acciones son diferentes, los hombres son dife- 
rentes en sus condiciones humanas, esto es, en el mundo, ya que obran 
en medio de otros hombres y son mortales. Angustiado, abandonado 
y desesperado, el hombre está verdaderamente condenado a la libertad. 
El hombre debe salvarse a sí mismo con sus propias fuerzas. 

El deseo sartriano de una verdadera libertad y su convicción del he- 
cho de la libre voluntad indican que su ideal es una corrupción de la 
verdadera visión del hombre: un ser dotado de libre voluntad que 
acepta plenamente la responsabilidad de sus acciones, de su influencia 
sobre los demás, de su elevación por medio de la adquisición de las 
virtudes morales que perfeccionan al hombre como ser pensante, y la 
adquisición de las virtudes morales que perfeccionan al hombre en cuan- 
to hombre. El hombre tiene el decisivo «sí» y «no» en el campo de su 
propio complemento, como persona, por la integración de su persona- 
lidad y el perfeccionamiento de su persona mediante la unión con el 
fin, y por eso pudo decir San Agustín: «Dios, que ha creado al hombre 
sin su cooperación, no le salvará sin su propio esfuerzo» (4). 

La clase o especie de libre voluntad que Sartre desea es un hecho, 
que es la consecuencia y no la causa de la naturaleza, y, sin embargo, 
es realmente la causa del ser moral del hombre, sobre el cual tiene ab- 
soluto dominio. En este autodominio, Dios comunica al hombre algo de 
su absoluto poder. Pero Sartre desea más todavía: desea para el hombre 
una libertad infinita que describe el filósofo francés como la libertad 
por la misma libertad. Pero la dificultad consiste en que el hombre es 


(4) San Acustín, Serm. 169, 11, 13. 
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finito y, no obstante, hay una cierta infinitud en su libertad, en cuanto 
que el Dios infinito, verdad y bondad, constituyen su objeto. Hay algo 
más valioso que la libertad, y esto es Dios; por lo tanto, la libertad 
existe en razón de Dios. En cuanto el hombre aspira a una libertad in- 
finita, hemos visto que debe unirse íntimamente con el Dios libre, unión 
que es un don de Dios a todos aquellos cuya libre voluntad funciona 
en razón de la verdad. 

Con Sartre volvemos a la tentación primera: Haz lo que gustes 
y serás como Dios, infinitamente libre. Hemos apuntado y comprobado 
el desorden que resultó de la caída del hombre ante esta tentación de 
pretender borrar la distinción que existe entre Dios y las criaturas y que- 
rer convertir la mera voluntad del sujeto en morma del bien. Hemos 
comprobado el orden que penetró en la vida de Agustín cuando se con- 
venció de que amar a Dios era obrar según le agradaba. Es éste el orden 
del amor, lugar concreto para la paz del corazón donde la angustia 
cede su lugar a la esperanza; el abandono, a la amistad con Dios, y la 
desesperación, al valor para hacer un mundo mejor. 

Sartre no pretende originalidad en la doctrina de la libertad que 
ha popularizado en nuestros días. Nos dice que Descartes vió antes que 
Heidegger que el único fundamento del ser exa la libertad. Pero Sar- 
tre sostiene que Descartes se vió forzado por su medio ambiente y por 
su punto de partida a reducir la libertad humana a un mero poder ne- 
gativo para resistir toda externa interferencia con el desarrollo de la 
naturaleza. Descartes distinguió la libertad humana, la habilidad de ha- 
cer cuanto uno puede, y la libertad divina, o sea la capacidad de hacer 
cuanto uno quiere. Descartes identificó esta última especie de libertad 
con el poder y lo quitó al hombre. Sartre devuelve al hombre esta li- 
bertad productiva, una libertad creadora que construye la verdad. 

¿Por qué, insiste Sartre, en dar esta clase de libertad al hombre? 
Considera que la noción cartesiana de libertad está muy cerca de la li- 
bertad cristiana (5), que es un concepto falso. Si nosotros no inventa- 
mos nuestro Bien, «entonces el Bien tendrá una existencia independien- 
te y a priori, y si el hombre lo ve así, debe obrar en consecuencia» (6). 
Sartre no encuentra diferencia entre esta posición cartesiana en la que 
la voluntad abre camino al entendimiento, y la de los platónicos. El 
filósofo francés cree que el hombre cartesiano, como el hombre ceris- 
tiano, mediante esta doctrina, está liberado para el mal, pero no para 
el bien; está liberado para el error, pero no para la verdad. 

Para este hombre hay únicamente acción con respecto al mal. Y sólo 
pasión en relación al bien. Concluye que esta libertad es negativa y no 


(5) J. P. SarTRE, Situations, 1, Paris, 1947, p. 330. 
(ONS<IDIOS PD 320: 
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es digna de discutirse, porque la libertad de Dios sobre la que se funda 
el ser es la necesidad del hombre que se somete a él. Sartre declara 
que Descartes realmente ha intuído una libertad afirmativa y productiva 
en el cogito, pero, infiel a su intuición, a causa de sus tradiciones reli- 
giosas, ha hipostatizado esta libertad sin límites, y sus sucesores no han 
tenido más remedio que negar la existencia de Dios y recuperar esta 
libertad como fundamento del ser humano, un poder que hace al hom- 
bre completamente responsable de su ser. 

Es opinión muy común el afirmar que Sartre ha tomado la libertad 
propia de Dios y la ha atribuído a los hombres; pero cuando uno com- 
prende que el voluntarismo cartesiano es el punto le partida de la no- 
ción sartriana de libertad, se puede ver que el nuevo error del existen- 
cialismo consiste en el renacimiento del antiguo error de la noción car- 
tesiana de libertad divina, en la que la sabiduría ocupa un segundo 
lugar. Aun cuando la «dialéctica existencial» de Kierkegaard dió su 
nombre a esta filosofía, que establece que la propia existencia es ante- 
rior a la esencia, la promesa de una libertad divina cartesiana al hom- 
bre es el aspecto que da al existencialismo sartriano su distintivo. 

De aquí que esta filosofía prospera solamente con aquellos a los que 
puede inducir a rechazar la fe y la razón, ya que es un sistema de in- 
credulidad en la existencia de Dios. Finalmente, la libertad de los 
existencialistas se convierte en libertad, buscada por la revolución, por- 
que la construcción de la libertad individual de uno implica la des- 
trucción de la libertad de todos los otros individuos que pueden cru- 
zarse en el camino. 

La libertad es realmente uno de los misterios del corazón de la exis- 
tencia personal. Y únicamente una filosofía auténtica de la persona pue- 
de adecuar la justicia a la dimensión de la libertad. Una revaloración 
de la libertad se impone en nuestros tiempos, y así puede conseguirse 
el retorno del hombre moderno a Dios. La comprensión de la libertad 
demanda un conocimiento del amor, y la experiencia del verdadero 
amor es una exigencia para experimentar la verdadera libertad. Errónea 
como es la noción sartriana de libertad cuando se considera en su total 
implicación, ¿puede ser una desviación inconsciente de aquella noción 
verdadera de libertad, de inmensa importancia para el hombre? 

La libertad no fué empequeñecida ni engrandecida por San Agus- 
tín, ni por San Anselmo, ni por Santo Tomás de Aquino. El acto libre, 
nacido del entendimiento y de la voluntad, es el acto del espíritu 
y una participación en la creatividad de la Causa Primera. El hombre 
dirige la voluntad que le ha sido dada, y al obrar de esta manera se 
da a sí mismo su propia personalidad. No solamente a causa de las 


maravillosas palabras sobre las Personas en Dios que hemos de encon- 
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trar en el De Trinitate, sino también en razón de su estima del poder 
personal de la libre voluntad al hacer al hombre semejante a Dios, San 
Agustín ha podido, con todo derecho, ser llamado el Profeta de la per- 
sonalidad. 

Ésta es la parte de verdad en la exorbitante exaltación sartriana de 
la libertad. Cuando Sartre habla de la esencia humana como conjunto 
de cualidades del individuo, fundamentadas en la libertad del hombre 
y variables según el uso que él hace de la libertad, habla con cierta 
exactitud de la personalidad. Sin embargo, la irracionalidad de la vo- 
luntad en Sartre probaría la negación de la personalidad, que es la per- 
fección del individuo racional. 


Si, según San Agustín, la libre voluntad es necesaria para la conse- 
cución del infinito y se obtiene la libertad en proporción a la unión 
del hombre con Dios, en el cual la personalidad es perfecta; es también 
un hecho comprobado que en este proceso el hombre alcanza mejor su 
personalidad. Y así como el hombre se hace más perfectamente perso- 
na, se hace también más capax Dei. La personalidad no es una de las 
digresiones de la vida. No estamos conformes con los que afirman que 
la importancia presente sobre la personalidad tiene orígenes paganos. 
Es más bien 'una manifestación de una idea antigua, tan antigua como 
el cristianismo. 

La realidad de la personalidad atrajo la atención de los primeros 
teólogos. No se veía ni había una solución eficaz en tiempos de Platón 
y Aristóteles. Por esta razón, pues, en estos filósofos había cierta opo- 
sición entre hombre y sociedad. La individualidad se opone actualmen- 
te a sociedad, no a persona. En el origen del mundo había una sociedad 
de personas, y ellas eran perfectas. En nuestro tiempo, la personalidad 
está presente en cada hombre de una manera imperfecta. Hay un pa- 
ralelo interesante entre el perfeccionamiento de la libertad y la con- 
secución de la personalidad. El hombre ha nacido con voluntad libre 
y debe conseguir su libertad; el hombre ha nacido como persona que 
debe alcanzar su propia personalidad. El aspecto glorioso de la liber- 
tad es, pues, su misma finalidad. En esta actitud frente a la libre vo- 
luntad no hay nada negativo (7). 

En cuanto los griegos se percataron de la importancia de la causa 
sui, estuvieron muy cerca del aspecto de la autoposesión que caracte- 
riza a la persona; pero este ideal se realizaría únicamente cuando el 
hombre se libertara en verdad. 


Tomemos de nuevo la noción de la autosuficiencia griega; el natu- 


(7) GERALD PHELAN, «Person and liberty», en Proceedings of the American 
Catholic Philosophical Assotiation, XVI, Washington, 1940, p. 65. 
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ralismo implícito que presupone es efectivamente una autotraición. Este 
falso ideal oscurece la verdad cristiana, que afirma que la independen- 
cia de los otros puede ser una realidad cuando entramos en la libertad 
de los hijos de Dios. El cristiano, como afirmó San Anselmo, se hace 
libre por la dependencia completa de Dios. Este estado de libertad es 
una participación en la libertad divina, por la cual Dios nos amó li- 
bremente y nos dió la existencia. 

De este hombre cristiano podemos afirmar con Maritain: «Es in- 
dependiente de toda coacción externa porque depende únicamente de 
la causalidad divina, que en modo alguno le es extraña. Es autosufi- 
ciente porque ha perdido su propio ser y vive sólo por la vida del di- 
vino Salvador que vive en él. Con más verdad que el sabio del pensa- 
miento pagano, es todas las cosas en sí mismo, ya que ahora es uno en 
el amor y el espíritu con el Absoluto. Dos naturalezas en un solo es- 
píritu y amor» (8). 

Si el hombre libre es la persona completa y si la perfección humana 
no puede realizarse sin Dios, puede verse por qué la causa sui y «el 
hombre autosuficiente» han sido realizados entre los paganos de una 
manera imperfecta. De una manera o de otra, los filósofos paganos con- 
tinuaron el error mental de Eva: esperaron hacerse dioses sin Dios. En 
esta doctrina de la libertad, Agustín ha reconocido radicalmente la im- 
posibilidad de una libertad sin Dios. Este profundo sentido de la li- 
bertad, que ha sido preservado al través de toda la Edad Media, ha 
encontrado eco en un tomista moderno. Afirma Maritain: «Por ser Dios 
la perfección de la existencia personal, y por ser el hombre también, 
aunque de una manera precaria, una persona, el misterio de la perfec- 
ción de la libertad está contenido en la relación que existe entre estas 
dos personas» (9). 

Agustín ha comprobado que el fundamento de la libertad es la espi- 
ritualidad, que es al mismo tiempo la fuente de la personalidad. Esto 
explicaría cómo Agustín, conociendo la definición aristotélica del hom- 
bre, compuesto de materia y forma (10), habla constantemente del hoxm- 
bre como de un ser espiritual, siguiendo en esto a Platón, aunque por 
motivos muy distintos de los platónicos. En este caso no indicó las ra- 
zones metafísicas, aunque la razón metafísica se hace más patente se- 
gún se penetre más en la filosofía de la personalidad. 

Como dice el P. Phelan: «Incluso el cuerpo del hombre existe por 
un ser que es espiritual. Por este motivo, todos los actos realizados por 


(S) J. MARITAIN, Freedom in the modern world (traducción inglesa) New 


York, 1936, p. 37. 


9) 1bid., p. 36. : 
10) Confess., IV, 16-29; De quant. animae, 1, 2; De immortalitate animaz, 
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el hombre, en cuanto hombre —todos los actos humanos—, son actos 
espirituales, aunque se realicen con las potencias corporales. La vida 
humana, toda y entera, en cuanto que es verdaderamente humana, es 
una vida espiritual» (11). 

No hay que sorprenderse cuando en la Historia de la Filosofía el 
pensador cristiano más famoso y distinguido en la defensa del alma 
humana ha de resultar también el Profeta de la personalidad y el Fi- 
lósofo de la libertad. 


Si la noción auténtica de libertad está ausente en nuestros días, ¿no 
podemos atribuir esto a la pérdida de sus presupuestos: el significado 
de la personalidad y la verdadera posición de la persona humana en 
el universo? 

Hasta hace poco, en la Historia de la Filosofía se ha señalado un 
profundo corte entre los griegos y Descartes. Acentuada esta diferencia, 
resultaba inconsecuente el pensamiento y la filosofía de los teólogos. 
Había una implícita postura entre los compiladores de la Historia que 
afirmaban que los teólogos habían borrado lo humano en el hombre. No 
comprobaron que el conocimiento de la teología constituía una atmós- 
fera fecunda para el pensamiento filosófico. Esta laguna provenía de 
cierto empobrecimiento de la vida intelectual, que en la actualidad se 
va remediando paulatinamente. Así, al decir que, a pesar de la vasta 
literatura sobre el tema de la libertad, no se ha dicho todavía nada, 
Maurice Cranston (12) llama la atención sobre la pobreza que en nues- 
tros días ofrece la noción de libertad. 

Hay una conexión íntima entre estos dos hechos: Los hombres que 
comprenden la libertad, no la niegan. No tenemos que ir a los libros 
de texto para comprenderla, sino a la experiencia de las relaciones 
personales y de la responsabilidad en el contexto del tiempo y de la 
historia. San Agustín legó en testamento a la posteridad esta valoración 
contextual de la libertad en las implicaciones básicas de su Filosofía 
de la Historia contenida en la Ciudad de Dios. En esta obra, Agustín 
levantó y ensalzó el ideal de un orden santo y equilibrado de la so- 
ciedad que debe tratar de incorporar todo el orden social. Esta visión 
agustiniana de la historia nace de la convicción de que Dios ha creado 
el universo y lo preserva valiéndose del hombre como de un cooperador 
en la construcción de la sociedad humana. 

Pero esto, como afirma un autor inglés, «envuelve al hombre en la 
elección y en la libertad, haciéndole participante en la perfección, cul- 
pable de los fallos y portador de la grandeza y de la servidumbre de 


(10 PRHELAN 0.005. D.64: 
(12) MAURICE CRANSTON, Freedom, London, 1953. 
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la responsabilidad. Sin ser absorbido ciegamente en el proceso social, 
adquiere conciencia y razón para guiar sus juicios y sus razones» (13). 

La construcción de la Ciudad de Dios era la «terrible, aunque noble, 
vocación del hijo de Dios» (14). Debemos admitir que esto es un grito 
frente a aquella visión de la historia en la que la repetición, y no el 
progreso, se presenta como una realidad, simbolizada en la rueda que 
da vueltas ante el eterno nacer y morir que caracteriza el determinismo 
y pesimismo de las antiguas civilizaciones. De aquí podría originarse 
tan sólo una filosofía de la melancolía, «cuyos ecos y aún palabras 
encontramos en el discípulo más famoso de la filosofía estoica griega, 
el emperador Marco Aurelio, quien afirma: Arriba y abajo, adelante 
y atrás, vuelta tras vuelta: éste es el ritmo monótono y carente de sig- 
nificado del mundo. Un hombre, con facultades mentales ordinarias 
que ha llegado a los cuarenta años, tiene experiencia de todo cuanto 
ha sido y cuanto ha de ser en el mundo» (15). 


Contrastando la visión agustiniana del hombre en el tiempo con esta 
conclusión de Marco Aurelio, podemos ver que nuestra propia sociedad 
occidental se funda en la concepción agustiniana del destino del hom- 
bre, con sus implicaciones para el tiempo y la libertad, más bien que 
en la aceptación estoica de un determinismo universal. 

Sin emPargo, la ausencia de conformidad acerca de la naturaleza de 
la libertad y el disfraz que de esta misma libertad han hecho los exis- 
tencialistas del siglo xx, podrían indicar en nuestra cultura la pérdida 
del significado de libertad y el ansia ardiente de comprender y gozar 
en esta realidad. Ahora bien, si recordamos que la noción agustiniana 
de libertad floreció en una atmósfera de fe, podemos ver que nuestro 
laicismo presente mo es el clima más adecuado para la comprensión 
y goce de la libertad. La separación entre Dios y el hombre, entre re- 


ligión y vida, es contraria al orden de la realidad. ¿No puede ocurrir 


que la pérdida de fe de nuestros días sea una señal de esta misma 
pérdida de libertad ? 

«Parece, sin duda, un angustioso grito frente a los dioses terrenos 
y a los ritos fertilizadores de la antigua Sumeria y al determinismo me- 
eólico de la filosofía arcaica frente a nuestro moderno racionalismo, 
con su pintura de un universo material, o al moderno marxismo, con 
su proceso histórico condicionado a la economía. Sin embargo, puede 
ser que nuestras modernas ideas están más en comunión con las civili- 
zaciones sumergidas que con los dos o tres mil años de historia humana 


(13) BÁrBara War, Faith and Freedom, New York, 1954, p. 13. 
(14) B. Waxo, Faith and Freedom, p. 25. 
(15) Ebid., p: 21. 
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que hay entre ellas. Puede suceder que cuando examinamos más aten- 
tamente el determinismo moderno aparezca como una vuelta a los an- 
tiguos métodos de pensar, un retorno a las primeras intuiciones y el 
abandono de una parte considerable de la herencia intelectual y moral 
de la humanidad» (16). 

No sin motivo, este brillante escritor de nuestros tiempos, Bárbara 
Ward, ha reconocido en el siglo xIx como un retroceso en nuestra ci- 
vilización, un retorno a las mubes oscuras del determinismo que habían 
sido despejadas por el espíritu de verdad. Por medio de la teoría ocho- 
centista de una «ley oculta» que regulaba la vida económica, comenzó 
el determinismo. De esta manera, partes importantes de la vida humana 
fueron alejadas de su propio control humano, cuando el hombre actuó 
sólo de conformidad con la presura de los intereses materiales. No mu- 
cho antes, el hombre fué alejado de la libertad del control racional 
y empujado hacia un universo de condiciones materialistas. Feuerbach, 
Darwin, Freud y Watson mostraron el gran poder que se ejercía sobre 
los hombres por medio de los estímulos físicos, temporales, psicológicos 
y del medio ambiente. Su propaganda ha tenido efecto. 

«La creencia de que sólo los sucesos materiales son reales y condi- 
ción de todo lo demás —en otras palabras, el determinismo— es el 
objeto de tantos pensadores modernos y populares. Al menos, un tercio 
de la raza humana —Rusia y China— vive bajo la amenaza de la coac- 
ción. Más allá de las fronteras totalitarias, sin embargo, el determinismo 
popular tiene también sus adeptos. Por ejemplo, en sus vidas perso- 
nales, los hombres creen que el medio ambiente, en la forma de clase 
o de raza, y la herencia, en la forma de genes, cromosomas, impulsos 
e instintos, les hacen ser precisamente los que son. En la vida social, 
la lucha por la supervivencia, el interés de clases y el antagonismo 
racial son considerados como el verdadero tejido de la historia» (17). 

La semejanza del determinismo moderno con el fatalismo arcaico 
debiera ponernos en guardia amte lo que nos pide que abandonemos: 
nuestros más altos valores de libertad y responsabilidad, el ansia de fe- 
licidad, la ley y el gobierno representativo. En un universo condicio- 
nado, la lucha por la bondad o la felicidad carece de significado, y sien- 
do la libertad, en su principio o en su fin, irreal, ha perdido también 
su significado. Con todo, todavía quedan puntos aislados en nuestros 
días en los que brilla la libertad y señalan el camino sobre el abismo 
de lo inevitable. El determinismo no ha cambiado su dominio, que co- 
noció antes de la venida de Cristo. 

«Por más rigurosamente que un marxista o racionalista trate de 


(16) Tbid. 
(17) WARD, LO: 05 Dz: 
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aceptar en toda su extensión la versión fatalista de la sociedad, después 
de siglos sigue viviendo y creyendo en la libertad y en la elección y res- 
ponsabilidad, en un orden espiritual de vida. La libertad, como la ale- 
gría del doctor Johnson, debería irrumpir en medio, aunque no haya 
lugar para ella en el sistema. El determinismo de la sociedad antigua 
era más completo porque no se reconocía como tal. La unidad de toda 
experiencia, que hay que proclamar ahora como un dogma, se aceptaba 
entonces simplemente como la misma realidad» (18). 

Y así en estos días de exuberante determinismo el ansia de libertad 
que se ha manifestado en las oberraciones del existencialismo es una 
invitación a restaurar el significado real de libertad a su prístino es- 
plendor. La sed del hombre por la libertad no ha disminuído, en modo 
alguno. «Junto al hambre de victoria y la sed de poderes, hay un afán 
de creación, de justicia, de realización de un ideal; en una palabra, 
las dos ciudades de San Agustín coexisten en todas las culturas y no se 
puede comprender Europa si ninguna otra sociedad, a menos que las 
energías opuestas del corazón humano lleven a cabo su cometido» (19). 


El despertar del hombre de hoy ante perfeccionamientos posibles 
del amor creador es la estrella de la verdadera libertad. 

Si la fe en la libertad ha disminuído a causa del laicismo y mate- 
rialismo, el único camino para reavivar esa fe puede ser la revisión 
de sus fundamentos históricos. Recientemente, algunos filósofos con- 
temporáneos y profesores de filosofía han tratado de proponer la cues- 
tión de la libertad desde puntos de vista diferentes. Es interesante ha- 
cer notar que sus varias opiniones sobre la libertad no pueden borrar 
el clima cristiano del pensamiento en que tomaron forma sus ideas. 

Así, cuando James J. Shotwell concluye que «la libertad crecerá en 
la proporción en que la sociedad aprenda a hacer de la inteligencia la 
guía de su conducta» (20), ha remachado la atención sobre una faceta 
verdadera de la libertad. 

Cuando Paul Tillich, como teólogo cristiano, exige que la libertad 
humana sea creadora, es decir, capaz de determinar la historia y trans- 
formar la naturaleza humana mediante la historia, nos viene al oído 
como el eco de San Agustín, porque su idealismo parece disolver el fac- 
tor divino en la historia, y de esta manera hace de la Ciudad de Dios 
un mero símbolo (21). 

Jobn MacMurray ve «la libertad y el determinismo como implicados, 


(18) WARD, O. C., P. ts 
19) WARD, 0., C., D. 12. 
20 Freedom, its meanigs (ed. Ruth N. Anshen), New York, 1940, p. 22. 


(21) ANSHEN, Freedom, its meanings, p. 31. 
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pero no contradictorios», y reconoce en la libertad «el producto de las 
rectas relaciones personales» (22). 

Croce concuerda con Tillich al llamar a la libertad «la fuerza que 
crea la historia», y debería leer toda la historia como historia de liber- 
tad (23). Pero en Croce está ausente el agustinismo profundo. Sin la 
dialéctica agustiniana entre Dios y el hombre, toda semejanza en la ex- 
presión del pensamiento es superficial. Croce hace desaparecer la ten- 
sión entre lo natural y lo sobrenatural, que para Agustín constituye todo 
el dinamismo de la historia. 

Cuando leemos la historia de las luchas de hoy en pro de una de- 
mocracia universal, podemos ver en esa lucha el afán de realizar en la 
historia la libertad que el hombre tiene por naturaleza, mientras que 
una contienda cósmica más amplia de la naturaleza y de sus fines tes- 
timonia la primacía de lo espiritual, que es siempre defendido por el 
perfeccionamiento de los nuevos valores espirituales (24). La libertad es- 
piritual es uno de estos valores. Es altamente estimada, pero su estima 
existe, frente por frente, junto al más flagrante desdén por los derechos 


del hombre a una libertad básica de la voluntad en todas las esferas 
de la vida. 


Cuando esto ocurre —bajo regímenes totalitarios—, los gobernantes 
son solamente lógicos al rechazar la libertad. Si han rechazado los pre- 
supuestos de la libertad: la dignidad de la personalidad, la igualdad de 
todos y el amor fraterno, deben rechazar también la libertad. Tienen 
que admitir que las llamadas libertades de derechos proporcionarían el 
bien del hombre, pero «niegan que el bienestar del hombre sea una 
cuestión de interés» (25). Esto puede sugerir que lo3 pueblos que viven 
en libertad deben colocar la consecución de la libertad mundial sobre 
una base más amplia y profunda. La íntima dependencia del hombre 
con respecto a Dios, juntamente con la gloriosa elevación del destino 
humano, deben ser ponderados en toda su justicia. 

Hoy, después de casi veinte siglos de pensamiento reflejo, la liber- 
tad, confirmada por la Encarnación, es más admirada que comprendida. 
Y, sin embargo, muchos de nuestros contemporáneos han mostrado rea- 
les y profundos conocimientos sobre la realidad de la libertad. James 
Truslow Adams considera que la cuestión de la libertad es una cuestión 
religiosa más bien que política. Con la pérdida de la religión ha sobre- 
venido en nuestros días la pérdida de la libertad. Dice que la cuestión 
sobre la clase de libertad que se desea es «hermano gemelo» de aquella 


(22) ANSHEN, O. C., p. 509. 
(23) ANSHEN, 0. C., Pp. 28. 
(24) ANSHEN, O. C., p. 499. 
(25) ANSHEN, O. C., p. 489. 
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antigua cuestión del catecismo presbiteriano: ¿cuál es el fin principal 
del hombre? Mientras no podamos contestar a esta pregunta, no podre- 
mos tampoco responder a la clase de libertad que deseamos (26). 

Si la respuesta a la cuestión del fin principal del hombre ilumina el 
significado de la libre voluntad, el fundamento del estado actual del 
hombre sobre la libertad debe ser colocado en su relación con la ver- 
dad. La libertad intelectual es el primer peldaño para llegar a la con- 
secución de la libertad humana. Pero, ¿qué es libertad intelectual? 
Gilson nos dice que «la libertad mental consiste en la liberación com- 
pleta de nuestros prejuicios personales y en nuestra completa sumisión 
a la realidad» (27). Gilson considera el realismo como fuente de la li- 
bertad personal y garantía de la libertad social (28). 

Al igual que Gilson, Edgar Sheffield Brightman ensalza la conexión 
entre elección y objetividad cuando habla de libertad como «libertad 
para un valor final» (29). La liberación envuelta en la elección implica 
una «referencia al valor, un standard de estimación; la posibilidad debe 
ser considerada como digna de elección» (30). 

Por otra parte, Kurt Riezler ve que, además de la objetividad, es 
necesario algo más para asegurar la libertad, un algo que proviene del 
sujeto. No somos esclavos porque obedecemos a las leyes, ni somos li- 
bres porque nos enfrentamos a ellas. No son las leyes, como tales, sino 
nuestra relación a ellas las que determinan si, obedeciendo o desobede- 
ciendo, somos libres o esclavos» (31). 

Raphael Demos culpa a Aristóteles por la confusión que existe en 
torno a la acción humana. Aristóteles fué el que definió la sustancia 
como esencia, habiendo determinado de esta manera la elección huma- 
na: «A menos que diferenciemos el ser de su naturaleza, no hay alter- 
nativa para una visión determinística de la acción humana» (32). Sola- 
mente cuando el ser se distingue de la naturaleza, se nos abre la posi- 


bilidad de decidir ser racionales o no serlo. 


Finalmente, con Herbert W. Schneider podemos compartir la opi- 
nión de que «es provechoso proponernos la cuestión de si la libertad 
se consigue mejor por el amor a la libertad y mediante la afirmación 
de que la libertad es un fin en sí mismo, como afirma Sartre, o por el 
amor a la verdad, al arte, al prójimo, a Dios, con la esperanza de que 
el amor de la libertad será un producto» (33). 


(26) ANSHEN, O. C., Pp. 112. 
(27) ANSHEN, O 
(28) ANSHEN, O 
(29) ANSHEN, O 
(30) ANSHEN, O. C., Pp. 487. 
(31) ANSHEN, O 
(32) ANSHEN, O 
(33) ANSHEN, O. 
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Entre los filósofos modernos de la libertad, nadie recoge más plena 
y perfectamente muchos de los conocimientos profundos de San Agustín 
y del Aquinate sobre la libertad como Jacques Maritain. Dentro de la 
metafísica existencialista de Santo Tomás, demuestra por qué la libre 
elección debe pertenecer a los seres espirituales. Con San Agustín, dis- 
tingue entre libre elección y libertad de espontaneidad y de cumpli- 
miento, libertad en el sentido estricto y libertad en su amplio sentido. 
Y concluye, con San Agustín, que mediante la gracia el hombre es per- 
feccionado y goza de la verdadera libertad. 

Jacques Maritain reconoce en la libertad humana el sello oficial de 
la naturaleza humana. Muy pronto, en sus afanes filosóficos, este alum- 
no de Bergson expresó su desacuerdo con su maestro en el asunto de 
la libertad. Maritain debería estar siempre agradecido a Bergson por 
haber despertado en él un deseo hacia la metafísica; pero a otros pen- 
sadores y a la realidad debe volver Maritain para llevar a cabo este 
deseo. La libertad, según Bergson, escapa de la guía intelectual. Para 
Maritain, la libertad está penetrada, asegurada y preservada por la in- 
telectualidad, al menos como fundamentación natural de la libertad. 
Esto, como hemos visto, está en línea directa con el tomismo. Después 
de haber hecho de la filosofía tomista uma misma cosa con la libertad 
y después de haber realizado las implicaciones finales de la libertad 
para el destino humano, Maritain ha deducido las implicaciones espe- 
ciales de la libertad humana para con el mundo terrestre y politico. 
Llama a esta plataforma «humanismo integral» (31), y carga sobre sus 
hombros la plena responsabilidad por una comprensión abierta de coope- 
ración carttativa y universal que se conoce con el nombre de «mari- 
tainismo». 

Maritain, en consecuencia, concibe la libre voluntad en oposición con 
Bergson, en cuya filosofía el único acto verdaderamente libre es el que 
se decide independiente de la razón. Bergson llama acto libre al que 
brota del ser personal. Ve en la libertad como la «relación del ser con- 
creto con el acto que realiza» (35). Tal solución es indefinible «porque 
la relación de esta acción con el estado del que nace no podría ser 
expresado por una ley, siendo este estado psíquico único en su especie 
e imposible de ocurrir otra vez» (36). Maritain considera que esto es 
confundir la libertad con la espontaneidad. Señala las implicaciones 
metafísicas de esta posición: lo contingente se crearía a sí mismo, y la 
potencia pasaría al acto por su propia virtud (37). Sosteniendo que el 


(34) ys. Marrrarin, Humanisme Integral, Paris, 1938. 


epa H. BERGSON, Time and Free Will (traducción inglesa), London, 1912, 
p. : 


(36) Ibid., p. 239. 
(37) J. Maritaln, La philosophie bergsonienne, París, 2.2 ed., 1930, p. 358. 
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antiintelectualismo bergsoniano compromete y destruye la libertad del 
hombre, al igual que hace el intelectualismo de Parménides, Espinoza, 
Leibniz y Hegel, Maritain cita a San Agustín al afirmar: «La raíz de 
toda libertad está en la razón» (38). 

La libertad radica en la percepción intelectual de lo universal, pero 
sobre todo en la prioridad del ser con respecto al entendimiento. Aban- 
donando el ser y el entendimiento, Bergson ha abandonado también la 
libertad. Es cierto que las intenciones de Bergson son buenas. Su re- 
curso a lo ininteligible, como lo ve Maritain, es una reacción frente 
a las cargas de determinismo hechas por los pensadores científicos de 
su medio. Sin embargo, el remedio es demasiado violento; el entendi- 
miento no tiene que ser arrojado para salvar la indeterminación de la 
voluntad. 

Al igual que Santo Tomás, Maritain proclama que la voluntad debe 
ser necesitada por la naturaleza y como obligada a desear el bien en 
general; por esta razón, es libre en sus elecciones particulares. Consi- 
dera la libre elección como una elección entre los medios, porque la 
ordenación al fin permanece fija, y este fin distará siempre infinita- 
mente de los bienes finitos. Una cosa finita puede ser mejor que otra; 
pero si la elección se hace con vista a un fin infinito, ningún juicio 
práctico de la bondad de la cosa finita puede obligar a la voluntad 
a obrar. Más aún, para que un juicio práctico pueda ser la causa fi- 
nal para mí, mi voluntad debe intervenir para serlo así. En cada uno 
de sus actos particulares, la voluntad actúa por un motivo, motivo que 
no le obliga. Es ciertamente un motivo el que es constituído como mo- 
tivo por la voluntad, porque el juicio que se ofrece a la voluntad como 
bien atractivo está actuando simplemente como una causa formal ex- 
trínseca. La atracción se da ahí porque la cosa buena, aprehendida por 
el entendimiento, participa en la finalidad del bien total o fin. Pero 
porque es solamente un bien parcial el que elige la voluntad, ésta es 
la causa eficiente de la verdadera atracción que experimenta. 

«La voluntad triunfa: 

1) Sobre la indeterminación del objeto —simultáneamente bueno 
y no bueno, ya que no es el bien mismo—; 

2) Sobre la indeterminación pasiva que le caracteriza —y que es 
un signo de imperfección: no siempre está en acto como la voluntad 
de Dios—; 

3) Sobre la doble indeterminación mediante su ejercicio activo y la 
indeterminación dominativa o indiferencia, que constituye la verdadera 
esencia de la libertad. Por esto muchos autores no han distinguido en 


(38) Ibid.; S. Thomas AQUINAS, De veritate, 24, 2, citado por MARITAIN. 
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nuestra voluntad esta indiferencia activa y dominadora de la indiferen- 
cia pasiva, y, consiguientemente, han comprendido mal la cCoctrina to- 
mista sobre la libre elección» (39). 

Maritain presta tributo de pleitesía a Santo Tomás por haber de- 
finido o considerado la libre elección como «obra del entendimiento 
y de la voluntad» (40). 


Maritain sigue a San Agustín al distinguir los dos aspectos de la 
libertad: libre elección, que se da con la naturaleza racional, y que no 
es un fin en sí mismo, sino que es el fundamento metafísico de la na- 
turaleza especial que debe crecer y desarrollarse en el orden psicológico 
y moral; y la libertad de cumplimiento, una perfección del espíritu, el 
comienzo de adhesión a su último fin, la espontaneidad perfecta de la 
naturaleza espiritual en el amor con Dios (41). 

La voluntad como apetito intelectual es aquella por la cual el hom- 
bre tiende hacia el ser aprehendido por el entendimiento, y vagamen- 
te, hacia el ser en cuanto tal; tiene una tendencia natural hacia el bien 
en general, el bien total, y, por consiguiente, la voluntad tiende a des- 
cansar en todos los seres que se le presentan de algún modo como bue- 
nos. Pero para que ocurra la elección actual, el hombre debe valorar 
los bienes particulares en relación con el bien para el hombre. Mari- 
tain se refiere a la Summa Theologica, parte primera, cuestión 89, don- 
de afirma San Tomás que nosotros, en primer lugar, hacemos una de- 
cisión como a nuestro último fin en el tiempo en que la vida de la 
razón y de la personalidad vienen a establecerse. Esto es posible por- 
que el mundo de la naturaleza y el mundo de la libertad tienen el mis- 
mo Dueño. En la elección moral, el motivo formal trasciende todo el 
ser de la conveniencia y deseos empíricos. Es éste «la primera impli- 
cación del primer acto de la libertad cuando es bueno» (42). Es Dios el 
que es elegido, y los hijos en este primer acto de libertad conocen a Dios 
sin ser conscientes de ello, 


«Conoce a Dios porque en virtud del dinamismo interno de su elee- 
ción del bien, por el mismo bien, quiere y ama el bien separado como 
un último fin de su existencia. De esta manera su entendimiento tiene 
de Dios un conocimiento virtual, y no conceptual, que va envuelto en 
la noción práctica —confusa e intuitivamente captada, pero con plena 
energía intencional— de los bienes morales como motivo formal de su 


(39) MarrTaln, La philosophie bergsonienne, p. 362, n. 1. 
(40) Ibid., p. 365. 


(41) J. MaritTaln, Freedom in the modern world (traducción inglesa), New 
York, 1936, p. 30. 


(42) J. MartTaIN, Range of reason, New York, 1952, p. 68. 
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primer acto de libertad y en el movimiento de su voluntad hacia este 
bien y de una vez para siempre hacia Dios» (43). 

Maritain declara que la conformidad del entendimiento que aparece 
más allá del objeto particular, con este objeto trascendente, el Bien se- 
parado, es efectuada por la voluntad. 

Si la libre elección es un acto de la voluntad como causa en el orden 
de su ejercicio, el entendimiento tiene un papel que cumplir al llamar 
la atención sobre el valor del ser. En este orden de valores, en el orden 
de especificación, se adquiere la libertad de cumplimiento o autono- 
mía. Cuando reconocemos libremente el derecho del valor a imponernos 
una obligación, mos libramos de los lazos del egoísmo. Al realizar: la 
verdad general: «Hay que obrar el bien», uno penetra dentro del mun- 
do libre de la objetividad (44). La libertad de coronamiento se ad- 
quiere «mediante la operación de una buena voluntad en el corazón 
secreto del hombre» (45). Cuando la voluntad tiende hacia el bien mo- 
ral, el entendimiento conoce a Dios existencialmente por medio de la 
conformidad con la recta voluntad. «El que obra la verdad —dice Je- 
sús—, viene a la luz.» La elección de Dios como último fin está implí- 
cita en toda elección del bien honesto. 

La opinión de Maritain sobre la relación entre la libertad del in- 
dividuo y el bien común se hace manifiesta cuando habla de la so- 
ciedad de personas como un medio para el progreso de este segundo as- 
pecto de la libertad, la libertad de autonomía o de coronamiento. «Una 
civilización debiera aspirar necesariamente a asegurar para la masa de 
sus ciudadanos condiciones que son dignas de los hombres y que pueden 
colocar a cada uno de los ciudadanos así equipados frente a la vida de 
la razón y de la virtud en vías de avanzar hacia la libertad perfecta y el 
perfeccionamiento de su destino eterno» (46). 

La justicia y la ley, al dirigir como agentes morales, se enfrentan 
con las personas, de modo que la relación entre sociedad y persona es 
una relación de dos entes totales. Ni hay que ignorar la sociedad en la 
consecución de sus propios fines personales. Aunque la persona ha sido 
históricamente llamada a un fin sobrenatural, Maritain ve un destino 
temporal y real de amor de unos hacia otros como la deducción natural 
de nuestro destino eterno y como un destino en perfecto acuerdo con 
la naturaleza humana, y así «este nuevo humanismo, no teniendo nada 
de común con el humanismo burgués y siendo realmente más humano 
en cuanto que no adora al hombre, sino que real y efectivamente res- 


id. 
pe cs MARITAIN, Neuf lecons sur les notions premiéres de la philosophie 
morale, Paris, s. a., pp. 122-123. 
(45) J. MARITAIN, Freedom, in the modern world, p. 44. 
(46) Ibid. 
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peta la dignidad humana y le comunica la plena finalidad a las exi- 
gencias integrales de la persona» (47), ha sido propuesto como un pro- 
grama positivo para el rehacimiento del hombre y del mundo moderno. 
El mundo moderno necesita rehacerse porque ha sido ampliamente 
deshecho por los no humanistas: Maquiavelo, «autor de una separación 
cínica entre política y moralidad que hubiera ofendido a Aristóteles»; 
Lutero, con su «egocentrismo»; Descartes, con su «angelismo», y Rous- 
seau, «el santo de la naturaleza» (48). 

Si ha de rehacerse de buena manera el mundo, hay que salvaguar- 
dar lo que hay de auténticamente humano en él. Esto exige una llama- 
da a la restauración de la dependencia del mundo en relación con Dios, 
por medio de una auténtica doctrina de la libertad humana. Maritain 
reconoce que la liberación de la persona humana es una obra sobre- 
natural llevada a cabo por Cristo en y al través de su Iglesia, en y al 
través de su vida, mediante el amox de los miembros que unen sus vo- 
luntades con la intención divina. Pero reconoce también que hay cosas 
buenas en la naturaleza sobre las cuales todos los hombres pueden es- 
tar de acuerdo. Percibe el hecho de que todos los hombres pueden es- 
tar unidos en el amor, antes de estar unidos por la verdad. Todas las 
cosas, en consecuencia, que son buenas y verdaderas deben ser unidas 
y armonizadas; los fragmentos que quedan del pan de vida repartido 
a la multitud deben ser guardados cuidadosamente. Los «impactos di- 
rectos e indirectos del Evangelio sobre la historia» (49) deben perma- 
necer todos juntos. 

La aspiración de Maritain es recuperar todo lo que hay de verdade- 
ramente humano para la última consecución del destino divino de la 
humanidad. Maritain preguta: «¿Cuál es el fin que la acción política 
del cristianismo tiene a la vista.como última meta?» Y contesta que 
no es, ni más ni menos, que la consagración de la vida del siglo a Dios 
en Cristo, la rehabilitación de la creatura en Dios. La persona está 
dentro de la sociedad y al margen de la sociedad; en casa, en el uni- 
verso, y caminando hacia Dios. Después de siglos de civilización cris- 
tiana, el espíritu de Cristo se puede reconocer todavía entre los no eris- 
tianos; conservar y unir todo lo que es bueno y verdadero en el mundo, 
«el Cristo conocido y el Cristo desconocido, deben combinarse para sal- 
varnos» (50). Esta cooperación universal en el rehacimiento del mundo 
moderno a imagen de su Hacedor es considerada por Maritain como la 
tarea temporal más sublime de la libre voluntad humana. 


(47) J. MariTarN, Humanisme Intégral, Paris, 1936, p. 15. 


(48) Cfr. J. MarITalN, Three reformers (traducción inglesa), London, 1928, 
(49) E. L. ALLEN, Christian Humanism, London, 1950, p. 65. 
(50) Tbid. 
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El vocero moderno más auténtico del agustinismo es, sin duda algu- 
na, la escuela filosófica inspirada por Maurice Blondel, que vivió de 
1861 a 1949. Era aspiración de este gran filósofo católico francés, al 
igual que de sus colegas, René le Senne y, especialmente, Louis Lavelle, 
encadenar o dirigir la tradición agustiniana de la libertad hacia el 
mundo contemporáneo. En Blondel percibimos una verdadera resurrec- 
ción de la filosofía cristiana, en la que el espíritu de San Agustín se 
mueve libremente, como la fuerza organizadora del mejor pensamiento 
tradicional y moderno. 

A] presentar una fenomenología de la existencia cristiana, Blondel 
reconoce la imposibilidad de descubrir enteramente el misterio del hom- 
bre. Pero en este afán por comprender el misterio, Blondel, al igual 
que San Agustín, combina sin confundirlas la fe y la razón. Atento 
a afirmar el carácter trascendental y sobrenatural de la revelación, Blon- 
del tiene también interés en dejar bien sentado que una idea lógica del 
hombre es imadecuada para encerrar totalmente su vocación trascen- 
dente. Concede a la razón su auténtica autonomía, mientras que ex- 
plora la conciencia humana a la luz de la fe. Por este motivo, puede 
descubrir, dentro de la conciencia del hombre real histórico, el punto 
de inserción con la gracia. Este análisis existencial del misterio de la 
conciencia humana con su descubrimiento de la angustia concreta y de 
una infinitud de deseo está en conformidad con las intuiciones de San 
Agustín y de Pascal; y como estos grandes pensadores, Blondel se preo- 
cupa de no hacer del don de Dios a los hombres el fin de la satisfacción 
de toda exigencia natural. La comunicación divina con el hombre por 
la gracia es una respuesta gratuita al apetito que Dios mismo ha ali- 
mentado (51). 

La angustia experimentada por el hombre es la infinita distancia 
entre lo que el hombre es y lo que puede ser. La aspiración humana 
hacia la totalidad del ser, de la verdad, de la bondad, estimula el es- 
píritu de generosidad. Igual que San Agustín, Blondel va directo hacia 
el centro mismo de la libertad en su más profundo sentido. Se enfrenta 
no simplemente con una libertad creadora orientada únicamente hacia 
el mundo, sino con aquel ejercicio sublime de libertad que es el libre 
consentimiento al don personal del amor, y sobre todo, del divino Amor. 
Como consentimiento del amor, la libertad es una pasividad; pero una 
pasividad que es más fuerte que toda otra actividad humana. El más 


(51) Maurice BLONDEL, L'Action, Paris, 1936, vol. I, p. 200: «Si Dieu se préte 
ainsi aux esprits en se cachant d'abord et presque en disparaissant sous lVenve- 
loppe des magnificences physiques ou des obscurités de limconscience, c'est pour 
se faire chercher, c'est pour se faire trouver de ceux qu'il stimule du dedans 
et du dehors par l'inquiétude et par le désir, par les épreuves et les certitudes, 
par toute cette pédagogie de la nature et de J'áme...». 
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alto momento en la vida interior del hombre es este consentimiento 
con Dios, una sumisión que ratifica el impulso infinito de su voluntad. 
Es el comienzo de una amistad divina que comenzó libre e íntimamente 
en Dios. Por medio de la acción trascendente de Dios sobre las almas, 
la voluntad se complementa más a sí misma y se hace libre para amar 
como el hombre es llamado al amor en una comunidad real de Dios 
con los hombres (52). 

Blondel guarda con éxito lo humano y lo divino sin confundirlos 
o mezclarlos: El humanismo y la trascendencia mantienen su autonomía 
en la síntesis suprema de la misericordia (53). Blondel, como Agustín, 
ofrece un humanismo religioso que conduce al punto culminante el sig- 
nificado de la vida: la libertad del hombre y la libertad de Dios, que 
se encuentran en el mundo interior de la historia de la salvación. El 
hombre adquiere su verdadero significado y su valor personal sola- 
mente en su relación concreta con un Dios de caridad, trascendente 
y encarnado en la historia. En nuestros días, cuando el paganismo con- 
temporáneo tiene una libertad sin Dios, la filosofía de Blondel puede 
alzar su voz profética advirtiendo que esta libertad aparente es el co- 
mienzo de una esclavitud. Negar a Dios es negar al hombre. Toda la 
filosofía de Blondel aparta al hombre de la servidumbre sin Dios y lo 
conduce a la libertad con Dios. 

Verdaderamente, Blondel ha reavivado y hecho comprensible para 
nuestro mundo la noción agustiniana de la libertad. Éste es uno de los 
muchos puntos de contacto entre la doctrina total de San Agustín y la 
de Blondel. Serían necesarios muchos volúmenes para hacer justicia 
a estos paralelos. Mencionaremos aquí tan sólo la perfecta semejanza 
en su método de inmanencia y en su búsqueda de la realidad. Lejos de 
oponer la acción al pensamiento, Blondel las considera como funciones 
complementarias. La voluntad colabora con la razón para alcanzar la 
verdad. Así es como Blondel ensancha el camino a la verdad. Además 
de hablar del conocimiento sensible, habla de otros medios para alcan- 
zar la verdad: el conocimiento nocional que procede de conceptos abs- 


(52) BLONDEL, L'action, 1, pp. 200-209. 

(53) Blondel reconoce la habilidad para hacer esto como el gran triunfo de 
San Agustín. En su artículo sobre San Agustín, aparecido en la Revue de Méta- 
physique et de Morale, 1930, comenta la distinción que se hizo más tarde entre 
naturaleza y «supernaturaleza» cuando se habla del hombre, y se expresa así: 
«Sous ces influences convergentes, l'idée d'un surnaturel absolu telle que l'en- 
veloppait la tradition s'opposait á un concept de nature pure, avec le risque de 
faire croire que ces deux ordres, légitimement distingués in abstracto et réelle- 
ment hétérogenes, étaient effectivement extérieurs l'un A l'autre dans la dom- 
née historique et concréte. Envisageant donc l'état actuel de l'homme, sous l'in- 
fluence de cette analyse hypothétique O0u omettait, au profit d'une recherche du 
mode de subordination réfléchie d'un ordre á J'autre, la question vitale de leur 
coopération profonde et de leur compénétration effective, telle qu'Augustin 
Vavait surtout impliquée et pratiquée». 
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tractos y el conocimiento real que, con la ayuda de la acción, alcanza 
el objeto intuitivamente. El conocimiento real consiste en una intuición 
del ser total, intuición que se ha conseguido mediante cierta connatu- 
ralidad que procura la acción. Una nueva y más alta intelectualidad, 
una plenitud de pensamiento nace de la acción cuando esta acción es 
la encarnación de la verdad ya poseída (54). 

Con Agustín, Blondel reconoce el drama humano que hay que des- 
arrollar en torno a la acción importantísima de la toma de posesión del 
hombre en relación con la libertad que se enfrenta con Dios. Blondel 
ha comprendido que esta opción es el punto de partida para llegar 
a una libertad más amplia del hombre, siendo todo lo que Dios quiere 
que sea, la libertad ideal a la cual Dios llamó primero al hombre. La 
base natural para el goce de esta libertad es la amplitud infinita de la 
voluntad y la inquietud misteriosa del hombre a la faz de todo bien in- 
finito, pero es Dios el que ha escogido esta base para reformar al hom- 
bre a su propia imagen, dándose a sí mismo como objeto de la volun- 
tad humana. 


Nuestra investigación en torno a los puntos de vista modernos sobre 
la libre voluntad y la consecución de la libertad puede terminar con la 
sugerencia de que la evolución del personalismo cristiano, que ha sido 
influenciado tan enormemente por la filosofía de la acción de Blondel, 
y más remotamente, aunque no menos poderosamente, por el espíritu 
de San Agustín, han de efectuar en nuestros días una mayor elucidación 
de los principios filosóficos de la libertad (55). Los pensadores, sin 
duda alguna, han de continuar las líneas que han sido trazadas por 
Blondel, René le Senne, Louis Lave:e, E. Mounier y otros autores de 
su escuela, hasta llegar a una total realidad de la libertad, conceptual 
y actualmente más accesible para nuestros días. 

Los conceptos modernos incompletos y confusos de la libertad pue- 


(54) M. BLONDEL, «Le Poimt de Départ de la Recherche Philosophique», en 
Annales de Philosophie 'Chrétienne, junio 1906, 6, 54, pp. 241-242: «Le vrai philo- 
sophe, selon P'opinion commune, ce r'est pas celui qui se contente de penser, 
non plus que celui qui se contente d'agir; c'est celui qui, comnaissant plus, agit 
mieux, celui qui tire de son expérience méme un surcroit de lumiére et de force, 
sachant davantage ce qu'il fait parce qu'il a fait d'abord ce qu'il savait... Pour 
homme, ...la vie n'est pas la vie sans la pensée, pas plus que la pensée r'est la 
pensée sans la vie. 11 faut donc savoir se servir de ce qu'on est et de ce qu'on a 
pour connaítre, et se servir de ce qu'om connaít pour étre et pour avoir davan- 
tage, sans que, dans cette propulsion alternative comme celle d'une roue qui 
tourne en avancant, la cycloide puisse s'achever en cercle, c'est-á-dire sans que 
la réfiexion spéculative et la prospection pratique se recouvrent et coincident 
des á présent». ) 

(55) BLoNDEL, «L'Unité Originale et la Pemsée Permanente de la Doctrine 
Philosophique de Saint Augustin», op. Cit., pp. 432, 433: 4... si la philosophie 
Chrétienne détourne d'Augustin, elle languit et se desséche, tandis que, chaque 
fois qu'elle revient á lui, elle reprend flamme et vigueur». 
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den originarse de no haberse propuesto la cuestión básica sobre la l- 
bertad. Los últimos escolásticos se habían preguntado: «¿Cómo es la 
libre voluntad del hombre?» La mayoría de los hombres de hoy: «¿Cómo 
puede la voluntad del hombre asegurar la libertad de coacción en to- 
das las esferas de la vida?» San Agustín, a su vez, se había pregun- 
tado: «¿Por qué es o existe la libre voluntad del hombre?» 


Sin la verdadera respuesta a la pregunta agustiniana no hay nada 
que pueda asegurar al hombre su derecho a la libertad. Esta respuesta 
nos lleva al tópico de la preeminencia de la persona en el universo y su 
destino último e histórico del hombre. San Agustín había reconocido 
que existía la libre voluntad, aunque no podemos alcanzar nuestros 
propios bienes, y reconocía también que el término de nuestro destuno 
está más allá de nuestro poder, mientras el pecado hace que la salva- 
ción, por nuestras solas fuerzas, sea del todo imposible. Por esta causa, 
era imperativo de la fe el ayudar a San Agustín a comprender el fin de 
la libre voluntad, ya que el destino histórico del hombre es sobrena- 
tural. San Agustín vió que la verdadera libertad espiritual es la elec- 
ción de un fin valioso y el proceso deleitoso de realizarlo, e igualmente 
vió que no había otro fin importante que el fin de la Encarnación: 
restaurar al hombre a imagen y semejanza de Dios, mediante la restau- 
ración de su voluntad en la unión con Dios. La realización de este fin 
requiere que la libre voluntad del hombre responda al amor de Dios. 
Solamente existe una verdad que hace libre a los hombres. Solamente 


un Cristo. Solamente el Verbo de Dios. Encontrar a Cristo es hallar la 
libertad. 


Mary T. CLARK, R.S.C.J. 
Doctora en Filosofía. 
Manhattanville College. 


(Trad. Fr. José Oroz.) 
Purchase, N.Y. 
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Matería y espíritu en el problema del mal 
según S. Agustin 


por Fr. Victorino CAPÁNAGA 


GNOSTICISMO Y MANIQUEISMO 


En gran parte de la especulación antigua dominó la que podía- 
mos llamar concepción ética de la materia, originada por el problema 
del mal, que ha dado y sigue dando el máximo tormento a la filo- 
sofía. 

El Cristianismo chocó ya en los principios con un vasto sistema 
religioso, que se llamó gnosticismo. Los partidarios de la gnogis 
aspiraban sobre todo a una ciencia de salvación, es decir, de libe- 
ración del mundo de la materia. No se sentían en el mundo como 
los griegos, habitantes de un palacio grandioso, lleno de orden, de 
belleza y armonía. Tal era el cosmos. Los gnósticos tuvieron un alma 
sensible para lo desarmónico o para el mal, del que hicieron el pro- 
blema máximo de su filosofía. Ellos propagaron la concepción del 
hombre extranjero en el mundo, que lleva en los ojos la nostalgia 
de desterrado. El problema del mal versaba sobre todo acerca de la 
materia y de su origen. ¿Cómo se puede explicar su presencia en 
el mundo? No es posible acudir, como lo hace el Cristianismo, a un 
principio único y perfecto. Sólo un dios que tuviera los mismos de- 
fectos y travesuras que el hombre puede ser autor y creador de 
este mundo, decía Marción. 

El carácter sumamente desagradable de los dos acontecimientos 
principales de la vida humana —el nacimiento y la muerte— son 
dos actas de acusación contra el creador del hombre y del mundo. 
Sólo de un ser perverso y malévolo puede originarse nuestro uni- 
verso. Y siguiendo la doctrina de la emanación, los gnósticos expli- 
caban el origen del mundo material como el resultado de un pro- 
ceso degradativo de los seres, que salen de la primitiva Esencia. 
El universo gnóstico es un universo jerarquizado, que desde lo más 
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alto, que se pierde en el silencio del supremo Ser indescifrable, se 
escinde en parejas sucesivas hasta llegar al grado más imperfecto, 
que es la materia, asiento de todo mal en el mundo. 2 

En esta especulación domina, sin duda, una proyección de la 
imagen antropológica. Se extendió a todo el universo el tormento 
y la lucha del hombre mismo. Lo cual significa la conexión del hom- 
bre con todas las cosas. La importancia de las parejas y de la libido 
en el proceso originario de las cosas indica claramente la parte muy 
sujetiva que empaña y oscurece esta especulación seudofilosófica 
y religiosa. La materia misma en el fondo es libido, órgano de lo 
inconsciente en lucha perpetua con la conciencia luminosa. 

«La concupiscencia es la raíz del mal, y la materia misma es se- 
xualidad» (1), dice E. Peterson, hablando del hombre desencarnado de 
los gnósticos. Así como la generación humana va ligada a un ape- 
tito de concupiscencia, también en el origen del mundo predomina 
una concupiscencia cósmica, como potencia ligada al universo de la 
materia. 


El mundo es producto atolondrado de un ser inconsciente, y el 
hombre, hostigado siempre por el látigo de sus deseos, no halla 
reposo en ninguna parte, y sólo puede conseguir la salvación me- 
diante la gnosis, es decir, mediante un proceso de desencarnación. 
La gnosis despierta las fuerzas viriles para que el ánima, que es 
femenina, se convierta en animus, cobrando el señorío y nobleza 
divina que le conviene. Para el gnóstico no existe propiamente el 
pecado, que se reduce a la ignorancia. El mal es la ignorancia, y hay 
una salvación de la inteligencia por la inteligencia misma. 

En el sistema maniqueo, que profesó S. Agustín, se mantenían 
las mismas ideas de pampsiquismo y pansexualidad. La creación del 
mundo visible es hechura de un Eón imperfecto. La luz y las tinie- 
blas en un principio estaban separadas y formando dos reinos inco- 
municados. Pero un día la tenebrosa gens vio el reino de la luz 
y le entró el apetito de invadirlo. Fue aquél un deseo sexual de in- 
vasión y posesión de la luz, que es la criatura más bella del uni- 
verso. 

El Principio bueno, viéndose amenazado, tuvo que ceder y en- 
viar una parte de su sustancia para aplacar los deseos de la 
gens tenebrarum. Y así se produjo un universo mezclado de bienes 
y males, de luz y tinieblas (2). Perdióse la paz, y comenzó la gue- 
rra, siendo el hombre mismo campo de estos diversos dominios y lu- 
cha, por hallarse compuesto de una porción luminosa y otra tene- 
brosa, que, batiéndose entre sí, desgarran la armonía del ser hu- 
mano. Dos poderes despóticos se enfrentan en la conciencia del hom- 
bre. Así, los maniqueos componen la ficción de un hombre que bajó 


— 


$ L'uomo disincarnato. En «Umanesimo e mondo cristiano», Roma, 1951, 
Pp. : 

(2) Cfr. De moribus man., IX, 17. PL. 32, 1352. Contra Faustum, XV, 7. 
PE 42 411. Ipsum Deum, gentis adversae tumultu deterritum, membra sua mis- 
sisse crucianda nec postea tota purganda docetis. Contra Faust., V, IV. PL. 42, 222, 
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del cielo a luchar contra su contrario con sus mismas armas, con su 
luz, con sus aguas, con su fuego, con su viento (3). 

Los maniqueos, para probar su dualismo, utilizaban la imagen 
evangélica de los dos árboles: el árbol bueno que produce frutos 
buenos y el árbol malo que produce los frutos malos (Mat., VI, 17). 
Ecce duas naturas, dice Félix con aire de triunfo después de citar 
este pasaje evangélico (4). 

Es decir, hay aquí dos principios absolutos y contrarios, irrecon- 
ciliables entre sí, que se dividen el imperio del cosmos. El hombre 
está arraigado en estos dos árboles, en manos de dos poderes con- 
trarios, que le dominan sin dar lugar al uso de su libre albedrío. 
De la sustancia misma del principio bueno han sido enviadas almas 
buenas para luchar contra el principio del mal y conseguir la vic- 
toria de Dios. Entre ellas debe contarse el alma de Cristo, que es 
el principal debelador del reino de las tinieblas (5). 

La materia adquiere en el maniqueísmo una importancia prima- 
ria. Es centro de todos los males y origen de todo desorden: «Con 
este nombre —materia—, vuestro teólogo designa el principio y la 
naturaleza del mal» (6). En la materia se oculta un principio ma- 
léfico y perverso que es causa de todo mal: «Decís que todos vues- 
tros miembros y todo vuestro cuerpo fue formado por una mente 
maligna que llamáis Hyle» (7). Y parece que identifican esta mente 
maligna con el diablo, definiendo el mundo de la materia como un 
machinamentum diaboli, et ergastulum Dei, fábrica del demonio 
y cárcel de Dios (8). De estos principios sacaban conclusiones im- 
portantes para la moral sexual y para una seudocontinencia. 

San Agustín cita unas palabras, tomadas del Tesoro de Manes, 
que dicen: Vestra lege, ne particulam Dei sui sordibus carnis affi- 
ciant, ad explendam tantum libidinem feminis impudica contunctio- 
ne miscentur; filios autem inviti suscipiunt propter quod solum. co- 
mugia copulanda sunto (9). 

En todo el sistema maniqueo reina el fatalismo: no hay lugar 
para la libertad, ni para el pecado. San Agustín en la época ma- 
niquea tenía pronta la excusa para sus descarríos morales, creyendo 
que no era él quien pecaba, sino otra naturaleza tiránica que le do- 
minaba con despotismo. Propiamente en el maniqueísmo no se podía 
hablar de pecados: «Según vosotros, no hay pecados, porque la ca- 


(3) Contra Faustum, 1, 3. PL. 42, 210: Certe primus homo vester contra na- 
turam contrariam bellum gessit. 

(4) De Actis cum Felice man., II, 2. PL. 42, 536. 

(5) Contra Fortun. Disput. 11, 22. PL. 42, 126. 

(6) Contra Faust., XX, 4. PL. 42, 380: Hoc nomine-Hyle-mali principium ac 
maturam theologus vester appellat. Ib. XXI, 1. Ib. 142: Duo principia confitemur, 
sed unum ez his Deum vocamus, alterum Hylen. Ib. XXI, 13. Ib. 398: Regnabat 
Deus in terra sua, Hyle in sua. 

(7) Contra Faust., XX. XV. PL. 42, 380: Dicitis omnia membra vestra to- 
tumque corpus a maligna mente quam vocatis Hylen fabricatum. Ib. ib.: Corpus 
secundum te diabolus fabricavit. 

(8) Ib. ib. d 

(9) Contra Faust. XV, 7. PL. 42, 310. Cfr. De natura boni contra man., XLIV. 
PL. 42, 567-69, donde cita las palabras del libro 7 del Tesoro de Manes. 
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nalla de las tinieblas no peca, sino realiza su naturaleza» (10). El 
seguidor de Manes podía decir: Non ego peccavi, sed gens illa tene- 
brarum. No he pecado yo, sino la gentuza aquella de las tinieblas (11). 
El sentimiento fatalista, tan difuso en la gentilidad, adquiría par- 
ticular resonancia en los profesos del maniqueísmo (12). Siguiendo 
el principio de la sustantividad del mal, hacían de la concupiscencia 
un mal absoluto, radicado en la materia: Carnis concupiscentiim 
substantiam naturae malae dicunt manichaet (13). 

San Agustín abrazó los errores de Manes durante nueve años, 
y se hizo proselitista de la secta: Et quaesivi curiose et attente au- 
divi et temere credidi, et instanter, quibus potui, persuasi (14). La 
concepción materialista del mundo fue el lazo de su adhesión, porque 
no podía imaginar sino cosas materiales: «Sobre todo, como yo ima- 
ginaba cosas corpóreas, me abrumaban en cierto modo aquellas mo- 
les, que me tenían preso y sofocado, y no podía respirar, anhelando 
el aura pura y sencilla de vuestra verdad» (15). Por otra parte, los 
maniqueos halagaban a sus oyentes, prometiéndoles una compren- 
sión redonda del mundo, de su principio, de su medio y de su fin (16). 
Hasta que, escarmentado con la propia experiencia, huyó para siem- 
pre de lo que nunca debió experimentar: Expertus fugi quod expe- 
riri non debui (17). Pensaba que los maniqueos ocultaban bajo sus 
alegorías grandes verdades que después había de descubrir (18). Era 
el señuelo de las ciencias ocultas, que siempre ha tenido su atracción 
para el espíritu humano. 


101 
LA NUEVA ONTOLOGIA 


Mas nuevas reflexiones le obligaron a desandar el camino difí- 
eil de sus extravíos. El proceso de liberación del maniqueísmo fue 
un retorno al espíritu, al camino de la interioridad, que le dio la 
clave para una nueva concepción del universo, es decir, una nueva 
ontología. No será ya la materia la que todo lo explique, sino el 
espíritu. Los orígenes del mal tendrán también su raíz en lo ín- 
timo de la voluntad humana. Para la formulación de la nueva onto- 
logía, S. Agustín dio a lo menos los siguientes pasos: 1% Descubrió 
las contradicciones internas del maniqueísmo y la falsedad de su me- 
tafísica del mal. El mal no es sustancia, sino privación. Todas las 


(10) De Actis cum Felice Man., 11, 8. PL. 42, 541: Secundum vos autem nulla 
peccata sunt, gens enim tenebrarum non peccat, sed suam naturam. facit. 

(11) En, in ps. 140, 10. PL. 37, 1821. 

(12) San Agustín frecuentemente combate en los sermones el fatalismo as- 
tral: Ego nihil maú feci, stellae fecerunt. En. in ps., 128, 9. PL. 37, 1691. 

(13) Lib. imp. c. Jul. 111, 177. PL. 45, 1321. 

(14) Contra Epist. quam vocant Fundamenti, II, 3. PL. 42, 174. 

(MASNCORTA NES 

(16) De Actis cum Felice Man., 1, 6. PL. 42, 523. 

(17) Contra Faust., XV, 3. PL. 42, 305. 

(18) De beata vita, 1, 4. PL. 32, 961. 
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cosas naturales son buenas: Omne quod naturaliter est bonum est (19). 
2” Adquirió el sentimiento de la propia responsabilidad o fuerza del 
libre albedrío, como causa del mal. 32 Halló la espiritualidad del 
alma, hasta entonces considerada como sustancia material, o mezcla 
de dos sustancias, una luminosa y otra tenebrosa. 4% Más tarde, con 
los dogmas cristianos de la Creación, Encarnación, Resurrección de 
Cristo y Resurrección universal, quedó definitivamente clasificada 
la nueva ontología antignóstica y antimaniquea. 

Aquí particularmente nos interesa el descubrimiento del libre al- 
bedrío como causa del pecado. San Agustín es, sin duda, el gran 
metafísico cristiano del pecado, llevado ya desde la juventud por la 
fuerza reflexiva de su genio a aguzar el análisis de los contrastes 
interiores y a meditar en lo que ocurre y se verifica cuando se co- 
mete un pecado. s 

El problema de la libertad lo sintió:en un doble aspecto: el psi- 
cológico y el espiritual. Los maniqueos suponían al hombre sometido 
al despotismo de dos principios antagónicos: el bueno y el malo. El 
hombre se dejaba arrastrar por ellos. San Agustín podía excusarse 
y decir: Non ego peccavi, sed. gens illa tenebrarum (20). A esta 
creencia alude en sus Confesiones, cuando dice: «Todavía me se- 
guía pareciendo que no somos nosotros los que pecamos, sino que es 
otra naturaleza, no sé cuál, la que peca en nosotros; y deleitábase 
mi soberbia en estar sin culpa; y cuando había obrado el mal, en 
no confesar que lo había hecho yo, para que sanaseis mi alma, pues 
había pecado contra Vos (Ps. 40, 5); antes me gustaba excusarme 
y acusar a no sé qué ser extraño, que estaba en mí, pero que no era 
yo» (21). La penosa esclavitud de la costumbre le inclinaba a guare- 
cerse bajo este fatalismo. 

Pero la observación psicológica le puso en más íntimo contacto 
consigo mismo. Porque comenzó a reflexionar sobre el proceso de 
la voluntad del mal, y al fin llegó a la dolorosa constancia. El yo se 
le ofreció como fuente de iniciativa y de autonomía. Surgió la voz 
de la conciencia moral que le obligaba a decir: Ego dixi, ego peccant, 
non fortuna, non fatum, non gens tenebrarum (22). Yo soy el res- 
ponsable del pecado, y no la fortuna o el hado o la canalla de las 
tinieblas. 

A esta conclusión subió S. Agustín por la vía introspectiva: 
«Levantábame hacia vuestra luz el ver que tan cierto estaba de que 
tenía voluntad como de que vivía; y así cuando quería o no quería 
alguna cosa, estaba certísimo, que no otro, sino yo era el que quería 
o no quería; y estaba a punto de caer en la cuenta de que allí es- 
taba la causa de mi pecado» (23). Aún volvía a perderse en la ma- 
raña de sus cavilaciones sobre el problema del mal, pero era ya 


(19) De natura boni, XIX, 19. PL. 557. Véase en las Confesiones, VII, cómo 
llegó a conocer la naturaleza del bien. 

(20) En. in ps., 140, 10. PL. 37, 1921. 

20 COM Ya 10: 

(22) En. in ps., 140, 4. PL. 37, 11, 1823. 

(23) Conf., VII, 3: Itaque cum aliquid vellem aut nollem, non alium quam 
me velle ac nolle certissimus eram et ibi esse causam peccati mei iam iamque 


animad vertebam. 


E] 
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mucho haber alcanzado esta certeza, poniendo el centro de toda la 
responsabilidad del querer en el mismo querer, es decir, en lo íntimo 
del espíritu. : 

Vida, voluntad, responsabilidad: he aquí tres certezas insepara- 
bles en la experiencia agustiniana, cuando comenzó a pensar por sÍ 
mismo y a encararse con el problema del mal. El principio de la per- 
sonalidad cobró un gran relieve en su conciencia. «Cuando yo deli- 
beraba sobre servir al Señor, Dios mío, con mucho tiempo antes lo 
había trazado, yo era el que quería, yo era el que no quería; yo era; 
yo era. Ni del todo quería, ni del todo no quería» (24). 

El énfasis con que confiesa el principio de la responsabilidad : 
Yo era, yo..., indica el cambio radical de su pensamiento, al reple- 
garse en sí mismo para indagar el origen del mal, aunque la com- 
plicación metafísica del problema exigía una mayor hondura que la 
simple observación psicológica. 

Pero sin duda este camino llevaba al descubrimiento de la per- 
sonalidad, liberándola de todo otro principio extraño, que moviese 
las voluntades humanas como marionetas a su capricho. 

El centro de la responsabilidad se fijó en lo íntimo del espíritu 
y la materia, cargada en el maniqueísmo de tantas culpas, quedó ali- 
viada de su peso. El paso fue muy importante en la formulación de 
los principios de la nueva ontología, y le facilitó un nuevo hallazgo 
de suma importancia, con el cual desbarataba todo el castillo fan- 
tástico del maniqueísmo: el mal no es sustancia, sino una privación. 

Aquí discrepaban también fundamentalmente las dos ontologías : 
la maniquea y la católica. «Vosotros decís que el mal es cierta sus- 
tancia: nosotros no decimos que es una sustancia, sino una inelina- 
ción o un movimiento defectivo de lo que es más a lo que es me- 
nos» (25). Por eso, el mal no es la materia: Neque enim vel illa 
materies, quam antiqui Hylen dixerunt, malum dicenda est (26). 

El sujeto quedaba reducido a su unidad, bajo el alto señorío de 
un principio único. 

Todavía S. Agustín ahondará en el problema del mal, sobre todo 
en su forma concreta de pecado: pero queda ya sólidamente esta- 
blecido el principio de la interioridad para descubrir su origen. Aquí 
también hay que repetir: Noli foras ire: in teipsum redi. No vayas 
afuera: no busques en lo exterior lo que tiene una causa íntima: 
no eches la culpa del mal al cuerpo, a la materia: en lo interior de 
la voluntad está el origen del mal, es decir, del movimiento decli- 
natorio o defectivo con que el espíritu, dejando lo mejor, elige lo 
que vale menos. Esencialmente, el mal es una mala elección y una 
decisión en sentido peyorativo. 


(24) Conf., VII, 10: Ego cum deliberabam ut iam servirem Domino, Deo 
meo, ego eram quí volebam, ego eram qui nolebam. Ego, ego eram, nec plene 
volebam, nec plene nolebam. 

(25) Contra Secuna., XII. PL. 42, 588: Certe enim omnis inter nos discretio 
est quod vOS substantiam quamdam malum esse dicitis: nos vero non substan- 
tiam, sed inclinationem ab eo quod magis est ad id quod minus est malum esse 
dicimus. 

(26) De matura boni, XVII. PL. 42, 556. 
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La última raíz ontológica del pecado es la voluntad limitada y li- 
bre del hombre, capaz de moverse a sí misma por sí misma, incli- 
nándose hacia el bien o el mal. No es ninguna realidad externa la 
que determina el acto volitivo, sino ella misma es la dueña de sus 
actos. No hay ningún determinismo físico o moral que obligue a la 
voluntad a sus actos. Ella tiene una capacidad originaria de esco- 
ger entre el bien y el mal. El pecado es esencialmente voluntario en 
su principio, según afirma S. Agustín contra los pelagianos: Nun- 
quam nisi in voluntate esse pecatum (27). 

La malicia misma es objeto de la elección de la voluntad: de lo 
contrario, no sería malicia, sino error o ignorancia. Pero S. Agus- 
tín ha distinguido lo uno de lo otro. Su teoría del pecado no puede 
identificarse con la de los griegos. La capacidad misma del arrepen- 
timiento supone la condenación de la malicia culpable, admitida 
por la voluntad libre. Mala mea delicta mea sunt et tustitia tua (28). 
Mis males son delitos míos y justicia tuya, dice en las Confesiones. 

Una perversa voluntas está en el principio de las acciones ma- 
las. En última instancia, ella se reduce a soberbia, es decir, a un 
pecado del espíritu. Mientras la especulación gnóstico-maniquea, de 
carácter pansexualista, veía en el mal una contaminación sexual, San 
Agustín pone el primer movimiento culpable de la criatura racional 
en la soberbia, en un movimiento de aversión de Dios, y de conver- 
sión a sí misma, para gozar de su propia potestad. 

El gaudere ad propriam potestatem, el gozar de la propia auto- 
nomía, frente a otro poder más alto, es propiamente la soberbia (29). 
Ésta es la apostática soberbia, que se dice que es principio del pe- 
cado: Apostatica superbia. quod initium peccati dicitur (30). La so- 
berbia, como movimiento defectivo de la voluntad, para separarse 
de su principio y fuente de todo bien, negándole como primero y su- 
premo valor, superior a todos los valores de las criaturas, radica en 
el espíritu, por ser una decisión, abrazada al mal. 

Aun en los espíritus puros, el pecado fue de soberbia. El Angel, 
que era bueno, dejando el amor de Dios, y volviéndose con excesivo 
afecto a sí mismo, fue derribado por el tumor de la soberbia: Dei 
dilectionem deserens, ad suam dilectionem nimis CONVEYSUS, SUPEr- 
biae tumore deiectus est (31). Estas tres palabras, deserens, nimis 
conversus, dejectus est, contienen la metafísica del pecado de los An- 
geles y aun de los hombres. Deserción de Dios, conversión a la cria- 
tura, y, por lo mismo, un derribamiento, una caída de la altura 
original a la hondura de la miseria. Lo mismo el pecado de los An- 
geles que el de los primeros padres del género humano fue pecado de 
soberbia, es decir, del espíritu. 

Ni hay que ceder aquí a la tentación que han sentido hasta al- 


(927) Retract., 1, 15. PL. 32, 608..De pec. menit. el remis., 111, 4. PL. 44, 194, 

(28) * Conf., X, 4. 

(29) Ebpist., 118, 15. PL. 33, 439. Nam cum seipso sibi quasi suo bono animus 
gaudet, superbus est. Ib., ib. ; e 

(30) De Trin., XII, 9, 14. De civ. Dei, XIV, 13. PL. 41; XII, 8, ib.; XIX, 12, 
ib. In Joan. Ev., tr. XXV, 15. PL.; Conf., X, 39; En. im ps. 18, 15, PL. 36, De 
gen. ad litt., XI, 14, 18. PL.; De nat. et grat., XXIX, 33, PL. 

(31) Contra Secundinum, XVII. PL. 42, 592, 
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gunos exegetas católicos, inclinándose a explicar el pecado de Adán 
y Eva como un pecado sexual. Se ha querido también hacer a San 
Agustín patrono de esta singular opinión. 

Pero nuestro Doctor se ha expresado sobre este punto con mucha 
claridad. » 

«Adán y Eva comenzaron a ser malos en lo oculto (es decir, en 
el espíritu) hasta caer en abierta desobediencia. Pues no hubieran 
llegado a la obra mala, si no hubiera precedido la voluntad mala. 
Ahora bien: ¿cuál pudo ser el origen de la mala voluntad sino la 
soberbia? Pues el principio de todo pecado es la soberbia. Y, ¿qué 
es la soberbia sino el deseo de una perversa grandeza? (32). 

En la misma Ciudad de Dios combate la opinión de los platónicos 
y de Virgilio, que pusieron la causa de los vicios en el cuerpo. «Sin 
embargo, en cuanto creen que todos los males del alma provienen 
del cuerpo, están en el error. De otro modo siente nuestra fe. Pues 
la corrupción del cuerpo, que apesga el alma, no es la causa del 
primer pecado, sino el castigo. Ni la carne corruptible hizo peca- 
dora el alma, sino el alma pecadora hizo corruptible la carne» (33). 
El primer pecado fue una rebelión del espíritu, que Dios castigó con 
la rebelión de la carne. A la rebelión del señor siguió una justa re- 
belión de los esclavos contra el señor. La concupiscencia tiene un ca- 
rácter secundario y consecuencial, y por eso también los pecados del 
espíritu son mayores que los de la carne. 

La raíz de la concupiscencia no está en la materia o el cuerpo, 
sino en el espíritu amotinado contra Dios. Así el centro de grave- 
dad en el origen del pecado queda totalmente transferido al espí- 
ritu. Podrá suceder que la concupiscencia absorba en ciertos casos 
la misma vida del espíritu, como si fuera la única o total realidad 
que domina en el hombre, según quieren los freudianos. El mismo 
San Agustín habla de hombres embrutecidos por las pasiones, en 
quienes la misma alma corporascit se hace como puro pedazo de 
carne (34). Pero siempre estamos en las consecuencias del primer 
pecado, que fue de soberbia, el cual siendo de naturaleza espiritual, 
fácilmente se desliza del campo visual de la conciencia: mas para el 
que conoce la antropología cristiana y agustiniana, no ha lugar 
a duda en este punto. La invasión de la conciencia por el senti- 
miento de la sexualidad no suprime, sino tapa y oculta el mal íntimo 
del espíritu, que es la soberbia. La concupiscencia es la capa de la 


(32) De civ. Dei, XIV, 13. PL. 41, 420: In occulto mali esse caeperunt ut in 
apertam inobedientiam laberentur. Non enim ad malum opus perveniretur, nisi 
praecessisset mala voluntas. Porro malae voluntatis imitium quid potuit esset 
nisi superbia? Initium enim ommnis peccati superbia est. (Eccles. i, X, 15.) Quid 
autem est superbia nisi perversae celsitudinis appetitus? 

(33) De civ. Dei, XIV, 3. PL. 41, 406: Verumtamen qui omnia animae mala 
ez corpore putant accidisse, in errore sunt. Aliter se habet fides nostra. Nam 
corruptio corporis, quae aggravat animam, non peccati primi est causa, sed pae- 
na; nec caro corruptibilis animam peccatricem, sed anima peccatrizr fecit esse 
«corruptibilem carnem. 

(34) Contra Secund. Man., XI. PL. 42, 588: Non enim cun animus ad corpus 


declinat, corpus efficitur: sed tamen defectivo appetitu quodam modo corpo- 
TASCita 
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soberbia, que late en lo profundo del espíritu. Y es fácil aquí en- 
gañarse viendo la capa y no lo que con ella se tapa. 

Por eso interpretan mal a S. Agustín los que ven en su doctrina 
de la concupiscencia una especie de residuo del maniqueísmo, como 
si la carne misma, materialmente tomada, fuese sujeto de un ger- 
men sustantivo de maldad. 

Porque en realidad el germen vicioso de la concupiscencia es la 
soberbia, el pecado espiritual, de que hablamos. 

«Los maniqueos censuran la concupiscencia de la carne, no como 
un vicio accidental, sino como naturaleza mala desde la eternidad», 
dice el Santo (35). Para éste, al contrario, es vicio, no naturaleza: 
Vitium est, non natura (36). O como se expresa en otro lugar, 
affectio malae qualitatis sicut languor, una afección de mala ca- 
lidad como la enfermedad (37). La concupiscencia tiene un origen 
espiritual, y carácter de pena en el hombre caído, como castigo im- 
puesto al espíritu para que gima bajo la pesadumbre de la carne, 
y en ella vea el peso de la justicia. 

Este origen espiritual del primer pecado de soberbia, y el ca- 
rácter penal y accidental distinguen netamente la concepción agus- 
tiniana de la maniquea. Y en todo ello S. Agustín depende del relato 
bíblico del Génesis, no de la mitología de Manes. 

La adhesión a la Biblia mantuvo al Doctor hiponense equidis- 
tante de los dos extremos: el pelagianismo, que glorificaba la con- 
cupiscencia, y el maniqueísmo, que la vituperaba como una sustancia 
mala, incorporada al hombre (38). 

Al hacer del mal un accidente, el universo quedó liberado de 
un fantasma que oscurecía la concepción antigua del mundo. 

Mas aun teniendo un carácter accidental, la concupiscencia agra- 
va la situación del hombre, esclavizándole moralmente. De aquí sur- 
ge un nuevo aspecto de la libertad. No es ya el aspecto psicológico, 
sino el espiritual. Dice el Santo contra los maniqueos: «Vemos que 
el alma es pecadora, y que anda en congojas y busca la verdad y está 
menesterosa de un libertador» (39). Tal es la situación existencial 
del alma humana: es pecadora, miserable y necesitada de redención. 
La cual es una donación de libertad en sentido estricto. Y la libertad 
que aquí se recupera es la del mismo espíritu encadenado. No se 
trata de la libertad del hombre de la servidumbre de la materia. 
Hay una libertad de este género, pero hay también otra anterior de 
la que es sujeto el mismo espíritu, pues una fuerza espiritual del 
mal lo trae moralmente ligado. Es la perversa voluntas, que he 
mencionado antes, y que ha analizado S. Agustín sobre todo en el 


(35) Contra duas epist. Pel. II, 2, 2. PL. 44, 572: Manichaei carnis concupts- 
centiam non tanquam accidens vitium, sed tanquam naturam ab aeternitate ma- 
lam vituperant. 

(36) De nat. et gratia, 54, 63. PL. 44, 278. 

(37) De nuptiis et concup., I, 25, 28. PL. 44, 430. 

(38) De haeres., 46. PL. 42, 38: Carnalem concupiscentiam ... substantiam 
volunt esse contrariam, nobis adhaerentem. 

(39) Contra Fortun. Man. Disp., 1, 11. PL. 42, 196: Animam vero videmus 
et mecrentricem esse et in aerumna versari et veritatem quaerere el liberatore 
mdigere. 
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famoso hecho del robo de las peras, siendo muchacho. Algunos ven 
en el análisis de este episodio una exageración: pero no hay tal: 
lo que hay es que S. Agustín es un gran metafísico del pecado, que 
llega con su vista a honduras de malicia que no alcanzamos los 
miopes. - 

Quizá porque es doloroso el intento de reventar todo el hediondo 
pus que se esconde en lo secreto de las acciones humanas. Pero San 
Agustín no anda con estos miramientos y mete el bisturí donde más 
duele, donde se oculta la perversa vena, que llamamos malicia, o el 
dedecus amare, amar la torpeza misma de la obra. 

Sobre todo, en el primer hombre, a quien va ligado el destino de 
los demás, dotado de excelentes dones de conocimiento y de libertad 
interior, aparece con mayor evidencia la gratuidad del amare de- 
decus, o el pecado, como movimiento espiritual, nacido de la entraña 
misma de la libertad autónoma, como malicia gratuita. Por eso su 
caída fue penada con la esclavitud al mismo mal cometido. Amó 
la soberbia y de la soberbia quedó hecho esclavo, y sometido a su 
ley gravitatoria. Al amor libre y erguido siguió el contraste de un 
amor encorvado por el nuevo peso de la soberbia. . 

San Agustín dice: Pondere superbiae in ima decidebam. Con el 
peso de la soberbia me derrumbaba en las cosas bajas (40). Es el 
orgullo del egoísmo vicioso, que llega hasta el desprecio de Dios, 
y ha edificado la ciudad de los hombres terrenos (41). Por haber 
estragado el pecado la más profunda esfera del amor, la reden- 
ción debió sanarla. Y así como la caída fue un amor soberbio 
y torcido, la redención trae el buen amor, el amor boni. Redimir es 
librar al espíritu de la esclavitud del amor altanero y comunicar la 
afición del buen amor. Desde lo íntimo de esta esfera ontológica se 
operan las operaciones de la gracia, de dentro para fuera. Lo pri- 
mero es rectificar la voluntad, imprimir en ella la gravitación a lo 
bueno. La consecuencia es que hasta la materia misma, que es capaz 
de redención, es elevada, glorificada y espiritualizada. 

San Agustín, pues, admite dos procesos inversos para el cuerpo 
y alma. Uno de degradación espiritual, siguiendo el cual, el alma 
se carnaliza y se hace en cierto modo corpórea, porque sólo busca 
y vive en lo material y carnal. 

Por un proceso contrario, pasan al cuerpo mismo las cualidades 
del espíritu. Sobre todo, después de la resurrección de la carne, el 
cuerpo será espiritual, corpus spirituale, no porque se haga una 
trasmutación de sustancias, sino porque habrá una sublimación de 
la materia, puesta totalmente al servicio del espíritu, y liberada de 
la pesadumbre y oscuridad de su condición actual. 

a El espíritu, pues, conserva siempre su rango de primacía y no- 
eza. 


Victorino CAPANAGA. 
Madrid. 


(40). Conf., II, 4. 
(41) De civ. Dei, XIV, 18. 


Fundamentación aristotélica de la filosofía 
| del arte * 


Por Manuel Ruiz JuRrADO 


Hasta ahora, algunos estudiosos de la Estética de Aristóteles han 
centrado su atención, principalmente, en reflexionar sobre los cuatro 
o cinco textos incidentales que pueden referirse a la vertiente meta- 
física de nuestra ciencia: la filosofía de lo bello. ¿Qué es belleza para 
Aristóteles? ¿Qué propiedades ha de reunir el objeto bello? ¿Cómo 
diferenciar lo bello de lo bueno y de lo verdadero? Una pregunta ul- 
terior ha sido, ¿qué facultad humana interviene en la captación de la 
belleza? 

Desde un punto de vista menos filosófico, que casi nunca ha tras- 
pasado los límites de la preceptiva literaria o teoría del drama o de 
la épica, se ha profundizado y divulgado la doctrina de Aristóteles so- 
bre la cázarsis, o sobre la composición poética, considerada como imi- 
tación. En este último punto, hemos de notar algunos intentos de pe- 
netración filosófica en la mímesis, particularmente, en su aspecto ob- 
jetivo: obra del artista. ¿Qué se ha de imitar? ¿Cuál ha de ser el 
resultado de esa imitación? En suma, ¿cuál es el objeto propio y el 
alcance de la mímesis en Aristóteles? Hasta se ha realizado parcial- 
mente la construcción filosófica del arte como imitación. Queda por 
intentar una cala lo más filosófica posible en el lado subjetivo de la 


(*) HAMELIN, O., Le systeme d'Aristote, París, 1920 y 1931. 

BOUTROUX, E., Aristote, París, 1897. 

LaALo, Ch., Aristote, París, 1922. 

BRENTANO, F., Aristóteles, C. Labor, Barcelona, 1930. 

TaYyLOR, A. E., Aristote, London, 1934. 

Robin, L., Aristote, París, 1944. 

PuiLIPPE, M. D., Initiation a la philosophie d'Aristote, París, 1956. 

Ross, W. D., Aristóteles, Buenos Aires, 1957. 

Brócker, W., Aristoteles, Francfurt, 1935. 

BARBOTIN, E., Autor de la nottique aristelicienne, París, Vrin, 1956. 

De CorrtE, La doctrine de l'intelligence chez Aristote. Essai d'exégese, París, 
Vrin, 1934. 

HAMELIN, O., Le théorie de l'intellect d'aprés Aristote et ses commentateurs, 
París, Vrin, 1953. 
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producción artística. Ella nos revelará al artista en su quehacer más 
auténticamente artístico: la invención y generación de su obra. 

Llevar a cabo un proyecto tal en la obra de Aristóteles no me 
parece sólidamente fundado sin una investigación previa sobre el ver- 
dadero significado y cometido de los hábitos intelectuales aristotélicos. 
¿Qué hábitos intelectuales intervienen en la invención y generación 
de la obra de arte? Y, según esto, ¿cuál es el proceso intelectual de 
la mímesis artística? Son preguntas que han de quedar iluminadas 
tras nuestra investigación. Sus respuestas quizá nos digan algo sobre 
el propio alcance filosófico de la mímesis aristotélica. ¿Acaso el Aris- 
tóteles de la deducción y de la lógica analítica vislumbró el mundo 
de la intuición y de la cuasi - creación artística? ¿Abre, en sus teorías, 
base profunda y amplia para una construcción estética, en la que po- 
damos dar cabida a las tendencias artísticas recientes? 

Si puedo encontrar algunos datos más con que completar por nues- 
tra ladera ese sólido Partenón de la Filosofía del Arte, me atreveré 
a diseñar la estructura esencial de nuestro monumento. 


I. — DISPOSICIÓN, HABITO Y VIRTUD EN ARISTÓTELES (*) 


«Hábito, en general, es una disposición en virtud de la cual el su- 
jeto queda o bien o mal cualificado en sí mismo o con relación a otro 
ser; y, en este sentido, se dice que es un hábito la salud...» (1). 

Distingue el Estagirita tres clases de disposiciones. Una se refiere 
al lugar: colocación ordenada de las partes del todo según el sitio que 
a Cada una corresponde. Otra se refiere a la potencia: proclividad 
o aptitud para recibir una determinada cualidad o hábito. Y, por úl- 
timo, la disposición constituída por una forma accidental especifica- 
da, que es la que constituye o puede constituir propiamente un há- 
bito: salud, ciencia, justicia... (2). 

Los hábitos, por consiguiente, pertenecen a la tercera clase de dis- 
posiciones. Se distinguen de las demás disposiciones de su grupo en 
que, por su propia naturaleza, son difícilmente removibles. El ejemplo 
de Aristóteles es claro: la ciencia, aunque sea mediocre, no se pierde, 
a no ser por un cambio”fuerte en el sujeto, una enfermedad, etc. Lo 
mismo, la virtud... En cambio, el calor y el frío, la enfermedad y la 
salud, fácilmente se intercambian (3). 


(*) Obras completas de Aristóteles. Edic. de Bekker. 
Idem íd. íd., Edic. de Didot. 
e W. D., The Works of Aristotle translated into English; llos. Oxford, 
1946-52. 
Index Aristotélicum de Bonitz. 
Comentarios a las obras de Aristóteles de Sto. Tomás de Aquino. 
Comentarios a las obras de Aristóteles de Silvestre Mauro. 
Obras completas de Sto. Tomás de Aquimo. 
(1) Metaf., IV, 20, 1022 b, 10-12. 
(2)  Metaf., IV, 19, 1022 b, 1-3. Cfr. S. Thom., 1-2, q. 49, 1 ad 3. 
(3) Categ. 8, 8 b, 31-39. 
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Los hábitos de que aquí hablamos no se confunden con el predi- 
camento «hábito». Pertenecen al predicamento «cualidad». Son cuali- 
dades que tienen un oficio que cumplir respecto a las potencias. Cual- 
quier potencia en el hombre suele actuar de muy diversos modos. Se 
determinará en una u otra dirección gracias a los hábitos (4). La po- 
tencia da el «poder actuar»; el hábito, el «actuar bien o mal», en 
esta dirección o en la otra (5). La voluntad, por ejemplo, es una po- 
tencia que nos permite realizar nuestras voliciones: querer. La jus- 
ticia es un hábito que inclina a querer dar a cada uno lo suyo. La 
avaricia es otro hábito que inclina a la voluntad a querer desorde- 
nadamente la riqueza. 

Ahí se nos han reflejado dos clases de hábitos: los que inclinan 
a obrar bien y los que inducen a emplear mal nuestras potencias. Vir- 
tudes y vicios. El único punto que nos queda por declarar es la apli- 
cación del concepto de virtud a la facultad intelectiva. Intentaré ex- 
plicarlo en un momento. Si virtud es hábito perfectivo del sujeto 
—una potencia— que le inclina a obrar bien, no hemos restringido 
el término bien al bien moral, aunque los ejemplos y el uso común 
de la palabra así suenen. Bien, en el sentido metafísico —algo con- 
veniente a su propia naturaleza—, puede referirse no sólo a la poten- 
cia volitiva, sino al entendimiento. El entendimiento, por su propia 
naturaleza, tiene por objeto propio «la verdad». Aquellos hábitos que 
le dispongan para alcanzar la verdad, que le determinen en una di- 
rección segura para obtenerla, se llaman, en Aristóteles y en la Es- 
colástica, virtudes intelectuales (6). Las virtudes no suelen ser inna- 
tas. Las intelectuales se adauieren, en su mayor parte, por la ense- 
ñanza; las morales, por el ejercicio (7). La relación entre las virtudes 
morales y las intelectuales es evidente. Las morales que han de or- 
denar y perfeccionar la parte apetitiva de nuestra alma no pueden 
bastar, reclaman una virtud correspondiente en el entendimiento que 
presente el orden racional debido, el que ha de seguir el acto volunta- 
rio virtuoso. El orden moral implica, formal y esencialmente, la in- 
teligencia. 

Con estas nociones, podemos entender perfectamente estos textos 
fundamentales de Aristóteles en la Etica a Nicómaco: 


«Hemos distribuído las virtudes del alma de tal modo, 
que afirmamos que unas son morales (propias de las costum:- 
bres); otras, intelectuales (del entendimiento)» (8). 

«El bien y el mal del entendimiento teorético (especulati- 


(4) S. Tu, 1-2, q. 49, 4, y 1-2, q. 54, 1 ad 2. 

(5) S. ThHom., ln Post. Anal., II, 20. 

(6) Et. a Nic., VI, 2, 1139 b, 12-13. Cfr. S. Thom., In 3 Sent., d. 23, q. 1, a. 4 sol. 1. 

(7) Et. a Nic. II, 1, 1103 a, 14-17: «Siendo las virtudes de dos clases, imte- 
lectuales y morales, las intelectuales, en su mayor parte, tienen su génesis y su 
progreso en la enseñanza, por lo cual necesitan tiempo y experiencia; las mo- 
rales se engendran por la costumbre». 

En la citación de los textos de Aristóteles —hemos preferido prescindir de 
los originales griegos por imposiciones tipográficas— mos ceñimos y ajustamos a 
la edición de BEkKkER, a que remitimos al lector. 

(8) Et. a Nic., VI, 2, 1138 b, 35-1139 a, 1. 
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vo, no práctico ni factivo) son la verdad y la falsedad. Y ésta 
es la obra propia de toda actividad intelectual» (9). 

«Los hábitos que hacen que las diversas actividades de 
nuestra inteligencia encuentren la verdad son virtudes de esa 
parte de nuestra inteligencia... Sean, pues, cinco los hábitos 
por los que el alma alcanza la verdad afirmando o negando: 
arte, ciencia, prudencia, sabiduría y razón intuitiva» (10). 


11. — VIRTUDES INTELECTUALES (*) 


Aristóteles ha señalado cinco virtudes intelectuales. Claramente, 
ha dicho que afectan a las diversas partes (mejor se diría activida- 
des) del entendimiento: la teorética, la práctica que entra en el cam- 
po moral y la factiva que dice relación a la producción (11). Nos con- 
viene investigar, para dejarlo bien delimitado, qué entiende Aristó- 
teles por cada uno de esos cinco hábitos, cuál sea el objeto propio de 
cada uno de ellos y cuáles sus actividades propias. Luego vendrá re- 
lacionarlos entre sí y contemplarlos actuando en un momento tan 
propio del hombre como es el de la actividad artística. 


CIENCIA. — Se ocupa de lo que es universal y necesario (12). Es un 
producto de nuestra actividad (13), y se puede comunicar por la en- 
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(10) Et. a Nic., VI, 2-3, 1139 b, 12-17. 

(+) Samin, Nature de l' e313 opposée a la privation proprement dite selon Aris- 
tote, LThPh, 1946, v. 2,210-19. 
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(11) Et. a Nic., VI, 2, 1139. a, 83-b, 1. 
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señanza (14). No llega a constituirse plenamente hasta que no nos 
hace capaces de demostrar por los principios (15). Su adquisición, de 
ordinario por la enseñanza, requiere tiempo y ejercicio (16). Una vez 
adquirida, es como una forma del alma de modo semejante a como la 
salud lo es del hombre sano (17). 


j La enseñanza procede siempre de lo conocido a lo desconocido por 
inducción o por silogismo. La inducción, con la intervención de la ra- 
zón intuitiva, nos proporciona los principios sobre los que se apoya el 
proceso demostrativo necesario a la ciencia (18). 


«Decimos propiamente que poseemos ciencia de algo, cuan- 
do juzgamos que conocemos su causa, sabemos que ésta es su 
causa y que no puede ser de otra manera» (19). 


En el capítulo primero de la Metafísica, pudiera encontrar alguno 
cierta anfibología en el uso del término «ciencia». Creo que puede des- 
aparecer la dificultad que pudiera surgir contra la interpretación ex- 
puesta si tenemos en cuenta que también en nuestra lengua, a veces, 
empleamos esa palabra para significar no el hábito o posesión psico- 
lógica, sino el objeto de esa posesión, de ese nuestro conocimiento. El 
mismo Aristóteles parece darse cuenta de la confusión que puede ori- 
ginar su lenguaje, y hace alusión en ese pasaje al libro de la Etica 
en donde dice haber tratado ya ex - profeso de la diferencia entre arte 
y Ciencia. Con esto, queda rubricada por el propio autor la impor- 
tancia que he concedido a ese libro VÍ para el estudio de los hábitos 
intelectuales y la legitimidad de mi interpretación. 


ARTE. —Con respecto a lo contingente, podemos querer actuar 
(comportarnos activamente de cierta manera) o hacer (producir algo 
distinto de la actividad y del sujeto que la produce). Para esta clase 
de realidades, hay una función específica del entendimiento. Una es 
la función de la inteligencia, que delibera para dirigir, ordenar, rea- 
lizar; y otra, la que conoce simplemente para conocer. Ahí se basa 
la diferencia entre las virtudes intelectuales especulativas —sabiduría, 
razón intuitiva, ciencia— y las prácticas —prudencia y arte—. Las 
primeras miran a las realidades necesarias y a los principios; las 
segundas, a las realidades contingentes. 

Arte es el hábito aue nos permite hacer —producir— algo, según 
una norma apropiada. Se refiere a productos que no son ni necesarios 
ni naturales. No a las cosas A que son necesariamente B, ni a las 
A que tienden a convertirse en B en virtud de un principio intrín- 


(12) Cfr. (7) e 
(15) Magna Mor., 1, 35, 1197 a, 21-22: «La ciencia es conocimiento por de- 
mostración...». Cfr. Et. a Nic., VI, 3. 


(16) Cfr. nota (7). 
(17) Psic., II, 2, 414 a, 8-10: «La ciencia y la salud son una forma, una cier- 


ta especificación, una determinación y como acto del que las recibe». eS 
a (18) Anal. Post., 1, 33, 88 b, 36: «Llamo razón intuitiva al principio de la 


ciencia». Cfr. (15). 
(29) Anal. Post., 1, 2, 71 b, 9-12, 
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seco, sino a las A que pueden convertirse en B en virtud de la ope- 
ración de un agente externo (20). 

La base la ofrece la experiencia. La experiencia versa sobre lo 
singular. El arte se da cuando abstraemos la norma universal de las 
experiencias realizadas en casos particulares (21). Pero su objeto es 
la génesis, no la esencia de las cosas (22). Arte es, según Aristóteles, 
el del médico, para curar; el arquitecto, para construir; el rétor o el 
poeta, en sus respectivas actividades. 

Distinguirá con claridad dos tipos de arte. Las que tienen por fin 
producir el placer (algunos las llamarán artes de imitación; otros, 
bellas artes) y las artes útiles. Entre estas últimas, comprende las 
que tienen por fin producir algún objeto para nuestro uso, y las que 
están al servicio de la naturaleza viva para ayudarla a restablecerse, 
perfeccionarse o remediar sus defectos. 

En resumen, sabemos, hasta ahora, que arte es un hábito intelec- 
tual que nos permite producir una obra útil o una obra bella según 
una norma recta. 

La inclusión de las bellas artes en la filosofía del hacer —produ- 
cir—, según una norma, algo cuyo principio no es intrínseco, sino ex- 
trínseco al efecto, emparejadas con la producción de utensilios, lleva 
con facilidad a cargar la palabra arte de un sentido demasiado técnico 


(manejo de los instrumentos), casi sólo exterior y mecánico. Pero 
Aristóteles dice propiamente: 


«El arte versa sobre la generación, la fabricación, y el mi- 
rar cómo puede llegar a la existencia uno de los seres con- 


tingentes que tienen su principio en el agente, y no en el 
efecto» (23). 


Repetidas veces, nos confirma en que arte es la forma, la forma 
que existe sin la materia en la mente del artífice (24). Con ello, cla- 
ramente, concede la mayor importancia al aspecto generacional del 


arte, llegando a compararlo con la fuerza del germen de donde pro- 
cede la formación del ser vivo (25). 


Es muy significativa a este respecto la descripción que nos hace 


(20) Et. a Nic., VI, 4, 1140 a, 9-16: «... toda arte será, pues, habito factivo 
según uma norma verdadera. El arte trata de la génesis, la fabricación y el mi- 
rar cómo pueden venir a la existencia los seres contingentes que tienen su prin- 
cipio en el agente y no en el efecto. No se refiere a los seres necesarios, en su 


naturaleza o en su procedencia, ni a los que se producen naturalmente —éstos 
tienen en sí mismos su principio—. 


(215 Metaf. I losa ose 

(22) Anal. Post., 11, 19, 100 a, 9: «Si se refiere a la producción, es principio 
del arte; si a la esencia, es principio de la ciencia». 

(23) CEE (20): 

(24) De Part. Animal., I, 1, 640 a, 31: «El arte es la idea de la obra sin la 
materia». Cfr. (26). 

(25) De Genes. Anim., II, 4, 740 b, 28-34: «El arte es forma de lo que se rea. 
liza en' un ser distinto del agente; así el alma vegetativa por su fuerza vital, 
como realiza el desarrollo en los mismos animales y en las plantas, usando como 
instrumentos el frío y el calor (su movimiento radica en éstos, y cada uno si. 


gue su norma), también hace constituirse según un principio lo que se prod 
naturalmente». 
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del proceso generativo del arte en el capítulo VII del Libro VI de la 
Metafísica. AMí, distingue con claridad las dos etapas: la gestación de 
la forma en el alma del artífice y la incrustación en la materia (mera 
ejecución del traslado de la forma a la materia exterior). La primera 
etapa es la que atrae, sobre todo, su atención: 


«El hombre inteligente, sabiendo lo que es la salud, com- 
prende que, para obtenerla, necesita alcanzar, por ejemplo, 
equilibrio térmico, y para eso, le hace falta calor; y así, por 
el estilo, va procediendo hasta llegar a lo que él puede hacer 
en último término; y entonces comienza a ejecutar lo que 
conduce a la salud. Por eso, en algún modo, la salud se en- 
gendra por la salud, y la casa que tiene materia de una casa 
que no la tiene. El arte de curar y de edificar es la forma 
de la salud y de la casa; es decir, la sustancia sin materia, 
la esencia» (26). 


David Ross, en su Aristóteles, plantea la cuestión de si Aristóte- 
les ha considerado a la contemplación estética como un fin, en sí 
misma, de la actividad de las bellas artes: «La obra de arte —nos 
dice— es el objeto que se propone la actividad de hacer, es, en sí 
misma, el medio de alcanzar un fin ulterior, es decir, su uso, y, en 
última instancia, el medio de una forma de acción que, por oposi- 
ción al acto de hacer, tiene en sí misma su propio fin; así, el arte 
es subordinado a la sabiduría práctica (frónesis, que yo he traducido 
«prudencia»). El arte comprende tanto las artes útiles como las be- 
llas artes, y, por regla general, Aristóteles piensa en las primeras. En 
el primer caso, la obra de arte servirá de instrumento a una actividad 
intelectual o moral; en el segundo caso, se puede suponer que sirve 
a la contemplación estética, pero no existe una clara prueba de que 
Aristóteles haya considerado a ésta como un fin en sí mismo» (27). 

En nuestro apartado sobre la actividad artística, haré referencia 
al placer estético, como objeto de esa actividad. Quede, por ahora, 
bien sentado que Aristóteles ha indicado, al menos, bien patente la 
división. Para él, como el mismo David Ross confiesa: «Las bellas 
artes son, en general, aquellas que tienden al placer, por oposición 
a las artes útiles que producen las cosas necesarias para la vida y a las 
ciencias que tienden al conocimiento» (28). 


PrupenNcia. — Es la sabiduría práctica de que nos habla Ross. San- 
to Tomás la tradujo «prudentia». Dentro del campo del entendimiento 
práctico, se refiere a nuestro actuar. No a cómo deben hacerse o pro- 
ducirse cosas particulares, estados particulares: una casa, la salud. 
Esto pertenece al arte; pues la intención del artista se dirige a rea- 
lizar una obra, queda determinada por esta obra, y permanece sin 
conexión esencial con las demás intenciones del artista. 

La obra de arte, como tal, no califica al artista en cuanto hombre. 
Las obras de la prudencia, sí. Esto quiere decir que a la prudencia 


(26) Metaf., VI, 7, 1032 b, 6-14. 
(27) D. Ross, Aristóteles, pp. 308-9. 
(28) Ross, 0. C., p. 403. 
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atañe, esencialmente, el comportamiento moral. Lo propio de la pru- 
dencia es deliberar sobre lo que es bueno y útil para el hombre, no 
en particular, como sería para conseguir salud o fuerza, sino en ge- 
neral, lo que le conduce a vivir bien, es decir, a vivir según la norma 
de la moralidad (29). Esta norma de la intención puede servir de 
regla a un conocimiento práctico que determina lo que debemos hacer 
para conseguir honestamente un fin, atendidas todas las circunstan- 
cias y las cualidades limitadas del hombre que actúa (30). 

El hombre dotado de prudencia debe saber, como punto de par- 
tida, qué es lo bueno para el hombre. Según la teoría de Aristóteles, 
debe conocer la conclusión a que se llega en el Libro X de la Ética 
a Nicómaco, a saber que la mejor cosa para el hombre es la vida con- 
templativa. La deliberación debe recaer sobre los medios que permi- 
tirán alcanzarla. Hay tuna decidida subordinación a la norma que pre- 
senta el último fin de la vida humana (31). El que toma como fin 
o norma de su vida el placer o el dolor, pierde en seguida la facultad 
de ver el verdadero principio de actuación, el objeto hacia el que debe 
dirigir su vida. «Ha destruído la premisa mayor del silogismo prác- 
tico» (32). 

En la práctica ordinaria, la prudencia tiene que calibrar, reducir 
a unidad muchas imágenes, hasta llegar a encontrar lo que conviene 
hacer en cada momento (33). 

No hay que creer, por esto, que Aristóteles suponga siempre un 
análisis deliberativo constituído por un formal y explícito silogismo. 
Admite una especie de sabiduría práctica acerca de los detalles que 
se encuentran en los que poseen una cierta experiencia de la vida, 
aun cuando no puedan formular principios generales (34). En este 
aspecto, la sabiduría práctica viene a ser un tipo de percepción di- 
versa de la que nos hace captar las cualidades sensibles. Será la 
aprehensión de un hecho individual como el mejor en tales circuns- 
tancias: sabiduría práctica de tipo directo. «El bien, a este respecto, 
es para la gente educada una especie de sensible común, como es la 
figura para todos los hombres» (35). 

Desde su posición racional, la prudencia modera las acciones, qui- 


(29) HEETaAENTES VI 9, 1140:2,:25-283 

(30) De virt. y vic., 4, 1250 a, 30-35: «Pertenece a la prudencia deliberar, 
juzgar lo que es bueno y lo que es malo, y todo lo que en la vida se ha de bus- 
car o se ha de huir, usar honestamente de todos los bienes, convivir con hon- 
radez, darse cuenta de las oportunidades, emplear sagazmente sus palabras y 
sus Obras, tener conocimiento y experiencia de lo útil». 

(81) £t. a Nic., VI, 5, 1140 b, 17-19: «El corrompido por el placer o el dolor 
fácilmente pierde la visión del principio, la intención por la que se ha de elegir 
y el fin que se ha de pretender en nuestras acciones». 

(32) Ross, O. C., p. 309. 

(33) Psic., MM, 11, 434 a, 7-10: «La facultad deliberativa se encuentra en los 
seres racionales. Es la labor de la razón pensar si se ha de hacer esto o aquello. 
Se necesita aplicar una norma, ya que se pretende emcontrar lo mejor. Por eso 
es capaz de reducir a unidad muchas imágenes». 

(34) Et. a Nic., VI, 9, 1124 a, 12-13: «Geómetras y matemáticos jóvenes se 
dan, y también sabios; pero no así prudentes. Porque la imprudencia versa so- 


bre lo singular, cuyo conocimiento se adquiere por la experiencia, y el joven 
carece de experiencia». 


(35) Ross, O. C., p. 312. 
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tando de ellas la intemperancia irracional que pudiera manchar- 
las (36). Pero Aristóteles concede, además, a la prudencia un cierto 
aspecto imperativo, en lo cual la diferencia de la mera captación in- 
telectual de la bondad o malicia de las acciones (37). 


Prescindo ahora de discutir las implicaciones que puede haber en- 
tre esta virtud intelectual y la moral del mismo nombre. La discu- 
sión no conduciría a nada que se relacione con la finalidad estética de 
mi trabajo. Desde luego, Santo Tomás afirma que «la prudencia, se- 
gún su esencia, es virtud intelectual; pero, según su materia, entra 
en el campo de las virtudes morales» (38). 


Conviene, no obstante, dejar anotado, por la relación que pueda 
tener con el arte, que una misma actividad puede presentar los dos 
aspectos que distinguimos al principio —actuar y hacer—, mirados 
bajo diversa razón formal. Puede un poeta componer una verdadera 
maravilla artística, y un cirujano realizar una estupenda operación 
quirúrgica; y, a la vez, pueden ambos haber cometido una gran im- 
prudencia. El arte hace referencia a la norma de la belleza o de la 
utilidad, y la prudencia, a la norma del actuar moral. A esta distin- 
ción alude Aristóteles cuando nos dice que en el arte es preferible 
el que falta voluntariamente al que lo hace sin querer; y, en cambio, 
sucede lo contrario con la prudencia (39). Sin duda, porque implica la 
moralidad de la actuación. 


RAZÓN INTUITIVA. — Es el hábito por el que aprehendemos los prin- 
cipios indemostrables, las primeras y más generales premisas de donde 
derivamos las consecuencias (40). 


Aristóteles ha seguido el siguiente proceso mental. La ciencia pro- 
cede a sacar conclusiones de unos primeros principios. Estos prime- 
ros principios son necesarios. ¿Qué hábito los proporciona? La ciencia 
no puede ser, porque versa sobre lo que se puede demostrar, y estos 
principios son indemostrables, si no queremos proceder in infinitum. 
La prudencia y el arte tampoco pueden ser, porque tratan de lo con- 
tingente, y esos principios son necesarios. La sabiduría también que- 
da excluída, porque el sabio —filósofo— debe poder hacer la demos- 
tración de algunas cosas, a saber: de las primeras causas de los seres. 
Luego, no queda sino la razón intuitiva. Y entiende por razón in- 
tuitiva 


(36) Et. a Eud., VII, 13, 1246 Db, 23-24: «La prudencia atempera las acciones 
desde su situación racional quitando de ellas lo irracional que pudiera man: 
charlas». : : : 

(87) Et. a Nic., VI, 11, 1143 a, 7-10* «No es lo mismo sínesis cue prudencia. 
La prudencia es imperativa, pues su fin es que hay que hacer o no hacer. La 
sínesis, en cambio, se mantiene en el ámbito del juicio». 

(38) S. Thom., 1-2, q. 58, 3 ad 1. 

(39) Et. a Nic., VI, 5, 1140 b, 22-24: «En el arte es preferible el que se sale 
de la norma a sabiendas; pero en la prudencia, como en las virtudes, no ocu- 

> 
O) Et. a Nic., VI, 6, 1141 a, 7-8: «Hay que concluir que la razón intuitiva 
versa sobre los principios». 
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«un hábito por el cual el hombre, en virtud de la luz del 
entendimiento agente, conoce naturalmente los principios in- 
demostrables» (41). 


Hemos dicho qme estos primeros principios son indemostrables. No 
se pueden probar, es necesario descubrirlos. O los ignoramos, o los 
aceptamos inmediatamente, porque son simples, indivisibles. Una vez 
conocidos los términos, en seguida se nos hacen patentes. Sabiendo 
lo que es el todo y lo que es la parte, al momento conocemos que el 
todo es mayor que la parte (42). La aprehensión de estos principios 
tiene como su carácter más esencial el ser directa, no deductiva (43). 
Aristóteles habla de una inducción de los primeros principios. Pero 
hay que entender aquí «no la inducción perfecta de los lógicos mo- 
dernos, que no lleva al conocimiento de un verdadero universal, ni 
su inducción imperfecta, que no termina sino en una conclusión sim- 
plemente probable, sino el proceso por el cual, después de la expe- 
riencia de cierto número de casos particulares, el espíritu aprehende 
una verdad universal que, a partir de este momento, aparece como 
evidente por sí misma» (44). 

En resumen, me inclino a opinar, con Trépanier, que la razón in- 
tuitiva —nous— es un conocimiento simple, en oposición a la ciencia, 
que requiere la inducción o experiencia como condición, pero él en 
sí ao incluye ese proceso. Su razón formal se encuentra en la inteli- 
gencia misma de los términos y el conocimiento de su conexión (45). 

¿Nos provee también el hábito de la razón intuitiva de los princi- 
pios de orden práctico? El razonamiento que sirvió a Aristóteles para 
probar que ese hábito se refiere a los principios no hace distinción 
entre los de orden práctico y los del teórico. La fuerza probativa del 
argumento se extiende lo mismo a las dos clases de principios. La 
prudencia y el arte tratan de lo contingente. Los primeros principios 
de orden práctico son necesarios, universales y eternos; luego no pue- 
den ser objeto de esos hábitos. Tampoco de la sabiduría ni de la 
ciencia, porque son indemostrables, como los teóricos; luego, de la 
razón intuitiva. Entonces, ¿qué sentido tiene haber planteado esta 
pregunta? A la razón intuitiva se la suele considerar como hábito teo- 
rético. Pero propiamente, Aristóteles no empareja este hábito con la 
sabiduría y con la ciencia, por la razón formal de ser teorético, sino 
por la de tener como objeto verdades universales, necesarias y eternas. 

Más aún, en el capítulo 19 de los Analíticos Posteriores, parece in- 
dicarnos esa universalidad del objeto de la razón intuitiva. Está tra- 
tando de cómo se forman los universales —principios de la ciencia 
y del arte (46)— y, a continuación, cómo, de modo análogo, se han 
de alcanzar los primeros principios. Es lo más obvio que siga tra- 


(41) S. TH., Coment. In Et. Nic., lib. VlI,*lec. Y. 

(42) Cfr. (41). 

(13) ROSS 00KC.- AD IOiZS 

(44) Ross, 0. C., p. 310. 

(45) TRÉPANIER, La connaissance des premiers principes, en LThFh 1948, 
v. VI, n. II, p. 308-10. 

(46) Cfr. (22). 

(47) Anal. Post., 11, 19, 100 b, 15-17. 
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tando de los que se refiere, sea al arte o a la ciencia —orden teórico 
y orden práctico—. Sobre todo, si tenemos en cuenta la conclusión de 
su razonamiento, interpretado así por la edición de la Academia Re- 
gia Borussica: Sane intelligentia erit scientiae principium et princi- 
pium quidem scientiae erit cognitio principii; omnis autem scientia seu 
cognitio similiter se habebit ad omnem rem (47). El motivo de ser 
atribuídos a la razón intuitiva estos principios es su universalidad 
y necesidad. Según las razones aducidas, podría interpretarse, a mi 
entender, en este sentido el siguiente texto: 


«El principio de las cosas fictcias en el artífice son, o la 
razón intuitiva, o el arte, o alguna potencia» (48). 


Creo que en el contexto, la disyunción o equivale a y. Así lo evi- 
dencia el comentario de Santo Tomás a este pasaje (49). El mismo 
Santo Tomás, en 1-2 q. 78 a. 4. in c., afirma que la virtud moral no 
puede existir sin el «intellectus principiorum» (la razón intuitiva de 
Aristóteles), porque por él se conocen los principios, tanto en el orden 
especulativo como en el práctico. Si bien es verdad que Santo Tomás 
llama sindéresis al hábito de los principios del orden práctico. No sé 
si se podrá demostrar mejor que Santo Tomás considera realmente 
distintos el «intellectus principiorum» y la sindéresis, o que son dos 
funciones diversas del mismo «intellectus principiorum». Quizá sea 
más auténtica la primera interpretación; pero, ciertamente, en Aris- 
tóteles no aparece por ninguna parte esa sindéresis, ni se han distin- 
guido nunca más que las cinco virtudes o hábitos intelectuales ya men- 
cionados. 

Podemos concluir, por lo tanto, con fundamento suficiente, que, 
para Aristóteles, la razón intuitiva facilita los primeros principios, tan- 
to del orden especulativo como del práctico, por ser universales, ne- 
cesarios, eternos e indemostrables. Esto es lo esencial de este hábito: 
el ser de los primeros principios y el captar por aprensión directa, 
no deductiva. 

Santo Tomás lo tradujo por «intelectus», y comenta la congruencia 
de esta denominación: «Al entendimiento se le llama ”intellectus” por- 
que intus legit, intuyendo la esencia de la cosa...; por eso, congruen- 
temente, el conocimiento de los principios que se nos manifiestan 
directamente es conocimiento de la esencia, y se llama intellec- 
tus» (50). Así le han seguido llamando casi todos los intérpretes. 
O «mens», que procede de mensura, por servir de medida con los prin- 
cipios de que nos provee. Philippe lo ha traducido «intelligence». 
Ross, quizá para evitar la confusión que pudieran engendrar varios 
términos casi sinónimos, ha preferido la denominación que he adop- 
tado en mi trabajo: razón intuitiva —«intuitive reason»—. 

Hay que reconocer, sin embargo, que la palabra empleada por 


(48) Metaf., V, 1, 1025 b, 22-23. pr 
(49) S. Tu., Coment. In Met., VI, lec. 1*+: «Hoc autem principium rerum 
artificialium quod est in faciente, est primo intellectus, qui primo artem adin- 
venit; et secundo ars, quae est habitus intellectus; et tertio aliqua potentia exe- 
quens, sicut potentia motiva, per quam artifex exequitur conceptionem artis». 
(50) S. TH., Com. In Et. Nic., VI, lec. Y. 
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Aristóteles —nous— tiene tres o más acepciones diferentes. Unas ve- 
ces, parece significar el alma racional, puesto que se nos presenta 
como una sustancia que se une al cuerpo y que permanece incorrup- 
tible (51). Otras, equivaldría a una parte superior del alma humana, 
ya que el entendimiento agentes es el único que permanece separado 
e inmortal, mientras que el entendimiento pasivo desaparece junto con 
el cuerpo corruptible (52). Y lo más evidente es que significa, la ma- 
yor parte de las veces, la facultad intelectiva del hombre dividida en 
entendimiento agente y entendimiento pasivo. El primero ilumina las 
imágenes para hacerlas inteligibles, y, sin él, el pasivo no puede rea- 
lizar el acto de la intelección. Ambos se complementan como la ma- 
teria y la forma; son realmente distintos y separables, y ambos reci- 
ben el nombre de nous. Esta es la causa principal de la gran dificultad 
que presenta cualquier investigación sobre el hábito de los principios 
en Aristóteles. Encontramos gran cantidad de textos que pueden oca- 
sionar confusión, pues aceptan referirse al nous como facultad o al 
nous como hábito de log principios. La denominación «razón intui- 
tiva», creo que evitará, en castellano, innumerables confusiones. 


SABIDURÍA. — Es la unión de la razón intuitiva y de la ciencia orien- 
tada hacia los objetos más elevados. No trata de lo contingente, sino 
de lo necesario, como la ciencia y la razón intuitiva. Es una especie 
de ciencia superior que ha de versar sobre los primeros principios 
y las causas primeras; entre ellas, el bien o causa final. Su dignidad 
es más alta que la de ninguna otra ciencia, por ser la más divina en 
un doble sentido: por tratar sobre lo divino y por ser la que Dios 
principalmente posee (53). Es la ciencia más profunda. El que la 
posee, debe conocer no sólo las conclusiones de los principios, sino 
la verdad de los mismos principios, y responder de ello (54). En cuan- 
to la sabiduría trata de lo que conocemos por demostración, participa 
de la ciencia; en cuanto versa sobre los principios, participa de la 
razón intuitiva (55). Su objeto es, por lo tanto: los primeros principios 
y las causas primeras —formal, material, eficiente y final (56)—, no 
de este o el otro ser, sino de los seres en cuanto seres (57). Por lo 


(51) Pstc., I, 4, 408 b, 18-19. 

(52) Psic., TIT, 5, 430 a, 24-25. 

(53) Metaf., I, 2, 982 b, 10-983 a, M: «... pues el bien y el fin son una de las 
causas... ni puede nombrarse a otra ciencia más digna (que la sabiduría), pues la 
más divina es también la más digna, y sólo ésta es la más divina por doble mo- 
tivo: pues ciencia divina es la que Dios tiene y la que trate de lo divino, y sólo 
a esta ciencia (la sabiduría) le conciernen estos dos capítulos». 

(54) Et. a Nic., VI, 7, 1141 a, 16-18. 

155) Magn. Mor., 1, 35, 1197 a, 26-29: «En cuanto aue versa sobre los prin- 
cipios participa de la razón intuitiva, y en cuanto que versa sobre lo que se 
adquiere por demostración a partir de los principios participa de la ciencia. Es 
clarS que la sabiduría se constituye a base de la ciencia y de la razón intuitiva». 

(56) Metaf., Lied 983 a, 26-32: «Se habla de cuatro géneros de causas: una 
es sustancia y esencia..., otra materia y sujeto, la tercera de donde proviene 
el principio del movimiento, y la cuarta opuesta a ésta el fin y el bien». 

(57) Metaf., V, 1, 1025 b, 34: «(Aquí) se buscan los principios y causas de 
log seres, y claro es que en cuanto seres». 
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tanto, del ser, en cuanto ser en su significado analógico: accidente, 
sustancia, sustancias separadas, y Dios (58). 

Si Dios pudiese tener envidia, dice Aristóteles, la tendría de los 
hombres que alcanzan esta suprema ciencia (59). Pero no, Dios se 
complace en ellos precisamente por esa razón, que llega a ser, a la 
vez, fuente de complacencia para Dios y de felicidad para los que la 
poseen (60). La felicidad del hombre se encuentra, según Aristóteles, 
en el placer de la contemplación nacida de la sabiduría, y a este fin 
se han de ordenar todas las acciones del hombre. 

Esta doctrina es la que recogió Santo Tomás y la expuso como un 
comentario de Aristóteles. La felicidad perfecta para el hombre ha de 
consistir en el ejercicio de su mejor potencia y su mejor hábito, re- 
feridos al mejor objeto. La mejor potencia del hombre es el enten- 
dimiento. Su hábito más excelente, la sabiduría. Y el objeto mejor, 
el de la sabiduría: Dios. Luego la felicidad perfecta del hombre ha 
de consistir en el ejercicio de la sabiduría (61). Pero, ciertamente, en 
lo que tiene de contemplación, no en lo que tiene de hábito deduc- 
tivo (62). El término «nous», que pudiera ocasionar en estos textos so- 
bre la felicidad alguna confusión, significa aquí, casi siempre, la fa- 
cultad intelectiva: el entendimiento. No se puede tomar por el hábito 
de los principios, porque: 1) cuando habla expresamente del objeto 
de conocimiento que constituye la felicidad, nos dice que es Dios y lo 
divino —objeto del hábito de la sabiduría—; 2) ha de coincidir con 
el mayor placer; y la virtud que origina mayor placer en su ejercicio 
es la sabiduría (63); 3) como afirma Santo Tomás, la felicidad no pue- 
de consistir en el ejercicio del hábito de los principios. 

Para evitar malentendidos, conviene advertir que, a veces, se llama 
sabiduría a la matemática y a la física por una especie de analogía 
de atribución extrínseca (64), distinguiéndolas, sin embargo, de la sa- 
biduría primera, que tiene por objeto: el ser en cuanto ser, los prin- 
cipios y Dios, en cuanto causa última del ser. Pero sabiduría, sin 
más añadidura, significa también la filosofía primera, y en esta di- 
rección, he orientado la interpretación del hábito intelectual «sabi- 


duría». 


(58) Metaf., III, 2, 1003 a, 33-b, 10: «El ser se atribuye de muchas maneras, 
pero con relación a una sola y única naturaleza... Hay lo que se le dice por ser 
substancia, otros son afecciones (pasiones) de la substancia, otros camino hacia 
la substancia o corrupciones o privaciones o cualidades activas o generativas de 
la substancia, o relaciones, o negaciones». 

Cfr. Metaf., V, 1, 1026 a, 15-16: «La (filosofía) primera trata de las substancias 
separadas y de las inmóviles». ; nd 

(59) Metaf., 1, 2, 982 b, 32-983 a, 1: «Dicen los poetas que si Dios pudiera 
tener envidia de algo, la tendría de esto (la sabiduría) sobre todo». : 

(60) Et. a Nic., X, 9, 1179 a, 22-32: «El que ejercita y cultiva el entendi- 
miento y se afecta a lo mejor, parece que ha de ser más querido por Dios... Es 
evidente que esto se da principalmente en el sabio; luego él es más querido por 
Dios... También de este modo resulta ser el sabio el más feliz». 

(608. "Tm., 1; q. 88, 1 C. 

(62) S. Th., 2-2, q. 180, 7 c., y Com. In Et. Nic., X, lec. 10. 

(63) Et. a Nic., X, 7, 1177 a, 23-25. 

(64) Metaf., X, 4, 1061 b, 32-33: «Por lo tanto hay que establecer que ésta 
(la física) y la ciencia matemática son participación de la sabiduría». (La razón 
es que consideran los seres con algún género de abstracción, pero no en cuan 
to seres.) 
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111. —RELACIONES ENTRE LAS VIRTUDES INTELECTUALES 


Uno de los fundamentos de relación entre las virtudes intelectua- 
les expuesto por el mismo Aristóteles es el carácter necesario O con- 
tingente de sus objetos. La clasificación, según esta base, podría esta- 
blecerse así: 


Conocimiento 
sa 
De lo necesario De lo contingente 
PS 
Razón imtuitiva + Ciencia = Sabiduría AER ES 
| | 
PUES (Concl. (Dios) (Actuar) (Hacer) 
de la de la gen y - 
demostración) demostración) (Individuo) a 
/ 
(Família) (Bello) 
sd 
(Estado) 


Si pretendemos exponer la importancia de cada una de las virtudes 
y en qué sentido se relaciona con las demás, habrá que admitir que 
la cima la ocupa la sabiduría. Ella implica las otras dos virtudes in- 
telectuales teoréticas y no está implicada en ellas. Es algo más. Su 
objeto es el más noble. Contempla lo último y primero. No cabe duda 
que en esta concepción, las otras dos virtudes teoréticas se comple- 
mentan y adquieren su mayor perfección en la sabiduría. Como todas 
las demás virtudes humanas, se ordenan a la consecución de ella, pues 
la felicidad última del hombre se encuentra en el ejercicio de ese há- 
bito intelectual superior. 

Aristóteles excluye expresamente la teoría que pretendía hacer de 
la prudencia política «lo más signo y la virtud mejor», porque eso 
significaría considerar al hombre como lo más divino (65). «Lo que 
caracteriza la excelencia propia de la sabiduría es que se encuentra 
por encima de los diferentes estados subjetivos», afirma Philippe, en su 
libro Initiation a la Philosophie d'Aristote (66). Su objeto es lo más 
digno en sí mismo, no lo que alguno subjetivamente aprecie así (67). 
Por eso, en alguna manera, la sabiduría, por su propia esencia, se si- 
túa más allá de toda distinción entre sujeto y objeto, orden especu- 
lativo y orden práctico. La prudencia, en cambio, ha de adaptarse 
a las circunstancias particulares del sujeto y modificarse según ellas 
lo exijan. 


(65) , Et. .a Nic: Vls 7, 1141 a, 20-22 
(67). Et AIN VE Sidi Do. 
(66) PHiLIPPE, Initiation a la Philosophie d'Aristote, p. 49. 
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Bastarían estas relaciones expuestas entre la sabiduría y la pru- 
dencia para un trabajo que ha de buscar, ante todo, las relaciones 
que pueden ofrecer alguna aplicación estética; pero me voy a per- 
mitir una pequeña digresión sobre este punto, por ser especialmente 
sugestivo a otros muchos respectos. Creo que no deja de presentar una 
posible referencia a la contemplación y creación artística. 


La prudencia no depende de la sabiduría, según las notas esen- 
ciales que la especifican. Presenta, no obstante, un dependencia, que 
Philippe sitúa en el orden de la ejemplaridad (68). Se puede ser pru- 
dente sin ser sabio. Pero no se puede ejercitar la prudencia en ese 
grado de esplendor y con esa modalidad especial que exige la magna- 
nimidad sin poseer algo de sabiduría contemplativa. El magnánimo, 
vara Aristóteles, es el que no está dominado por los honores y la 
fama y sabe usar de ellos. Es independiente, es libre, porque tiene 
suficiente «vida» en sí mismo. Esta «vida» es claro que ha de con- 
sistir en la contemplación o depender de ella (69). Sólo la contem- 
plación de la sabiduría, en la doctrina aristotélica, es perfectamente 
independiente y se basta a sí misma (70). La prudencia depende, por 
lo tanto, de la sabiduría para alcanzar esta grandeza, que la perfec- 
ciona en el orden de la belleza moral. 


Pero hay, sobre todo, una dependencia radical por su cualidad de 
virtud práctica. Todo el orden del entendimiento práctico no se puede 
comprender sin presuponer el entendimiento teorético que lo funda- 
menta. El entendimiento práctico sólo es como una expansión de la 
influencia del teorético. Parece, por consiguiente, que sus virtudes re- 
cibirán el influjo de las adquisiciones teoréticas. Y todas dependerán 
radicalmente y en su desarrollo pleno y último de la sabiduría. Inte- 
resante aspecto de la filosofía de Aristóteles: supremacía de la sabi- 
duría contemplativa —cima y confluencia de todos los demás hábi- 
tos— en la vida humana. ¿No será algo de esto lo aue ha intuído el 
lenguaje popular cuando llama sabio a todo el que es excelente en al- 
guna ciencia o arte? Esta intuición parece recogerla Aristóteles cuan- 
do comienza su exposición del hábito sabiduría por un como intento 


de fenomenología (71). 
El siguiente esquema pretende recoger intuitivamente las relacio- 
nes expuestas en los últimos párrafos: 


(68) PHILIPPE, O. C., p. 50-1. 

(69) Et. a Nic., IV, 8, 1124 b, 5-1125 a, 16: «El magnánimo menosprecia sin 
faltar a la justicia, porque juzga com verdad... Cuida más de la verdad que de 
la opinión de los hombres, dice y hace todo abiertamente, y es abierto y libre 
porque sabe menospreciar, al ser amante de la verdad... Y está dispuesto a ad- 
quirir mejor lo bello y honesto que lo fructuoso y útil, aunaue lo primero no 
le reporte utilidad...». 

(70) Et. a Nic., X, 7, 1177 a 32-b, 4: «El sabio aun solo puede contemplar, 
y cuanto más sabio tanto más. Mejor, quizá, si tiene quien le ayude; pero no 
deja de bastarse a sí mismo. Parece, por tanto, que sólo la sabiduría se ama por 
sí misma, pues nada se obtiene de ella fuera del contemplar; de las cosas prác- 
ticas. en cambio, más o menos, algo obtenemos además del ejercicio práctico». 

(71) Et. a Nic., VI, 7, 1141 a, 9 y ss.; cfr. Metaf., 1, 2, 982 a, 8 ss. 


194 MANUEL RUIZ JURADO Pe 


Me ha parecido conveniente añadir otra clasificación que pueda 
mostrar a todas las virtudes en su actuación vital. Para ello, he to- 
mado como base el campo de actuación de cada una. Quizá nos ilu- 
mine ésta algo más que las anteriores, en orden a considerar la acti- 
vidad artística, fin de mi trabajo. 


Sabiduria 
i 
i 10 
Razde l intuitiva A 
) 
: 
Y AAA A 
Prudencia Ciencia 


Los campos son tres, según la distinción qu hizo el mismo Aris- 
tóteles: el teorético, T; el del comportamiento, C, y el de la pro- 
ducción, P. La razón intuitiva, que pertenece a los hábitos teoréticos, 
viene a Ocupar el centro, de donde se suministran los principios ne- 
cesarios para deducir las conclusiones propias de todos los demás há- 
_bitos. "Todos nuestros razonamientos teóricos o prácticos se deben apo- 
yar, en último término, en los primeros principios, que han de ser eter- 


nos, universales y necesarios. Tales principios, como sabemos, son el 
objeto de la razón intuitiva. 


La sabiduría, en cuanto participa de la razón intuitiva, tiene tam- 
bién por objeto parcial los primeros principios del hábito que hemos 
considerado central. La diferencia está en que la razón intuitiva, sim- 
plemente, los descubre con certeza, la sabiduría los utiliza en sus in- 
vestigaciones sobre las últimas causas del ser, y, además, los consi- 
dera, los jerarquiza, estima el valor de cada uno, y es capaz de defen- 


O 
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derlos ante los impugnadores. Esto no significa que demuestre su 
verdad. Son indemostrables por demostración directa y positiva; pero 
sí puede y debe demostrarse por una rigurosa refutación, que es im- 
posible negar la verdad de ellos. Esta demostración refutando se hace 
posible desde el momento en que el que niega su verdad confiese 
que sus palabras tienen un significado real y preciso (72). 

Las ciencias sacan sus conclusiones a base, en último término, de 
los principios primeros que les ofrece la razón intuitiva. 

Respecto a la prudencia, ya dijimos que Santo Tomás señala como 
hábito que la provee de los primeros principios del orden práctico la 
sindéresis. Como en Aristóteles no he encontrado rastro de esa dis- 
tinción, he preferido conservar la razón intuitiva en ese oficio, por 
los motivos que expuse en el capítulo segundo al tratar de ese há- 
bito. A las razones allí expuestas, añadiré aquí la explicación que 
aporta Aristóteles en el capítulo 12 del Libro VI de la Ética a Nicó- 
maco: 


«La razón intuitiva versa sobre los extremos en los asun- 
tos prácticos. De los principios y de los extremos trata la ra- 
zón intuitiva, no la deductiva» (73). 


Se distinguen en la razón intuitiva una función respecto a los prin- 
cipios inmóviles y primeros y otra respecto a los seres individuales en 
los asuntos prácticos. El singular hace oficio de principio en el sentido 
de causa final en los conocimientos del entendimiento práctico. De ahí 
proceden las demostraciones en los asuntos prácticos. El singular ha 
de entrar como premisa menor en el silogismo práctico, según el cual, 
el entendimiento mueve a actuar (74). He querido señalar, sin em- 
bargo, en mi esquema una especie de halo de la razón intuitiva refe- 
rida a la prudencia. Es como una cualidad por la que se juzga rec- 
tamente de todo lo que se refiere a' materia de prudencia. Se basa en 
una predisposición innata, que, como es natural, se perfecciona con la 
enseñanza y el ejercicio: la sínesis (75). 

Por analogía, podríamos colocar una cualidad semejante en el cam- 
po del arte. Nos serviría de apoyo el capítulo 10 del Libro X de la 
Ética a Nicómaco, en donde se nos dice que juzgar sobre lo referente 
a un arte, por ejemplo, la música, es algo muy apreciable. Los ex- 
pertos juzgan rectamente de las obras de arte y saben qué medios se 
han de emplear para llevarlas a efecto y cuáles concuerdan entre 


(72) Metaf., TIL, 4, 1006 a, 11-13: «Se puede también demostrar en este caso, 
arguyendo que es imposible, con tal de que afirme algo el objetante». 

(73) Et. a Nic., VI, 12, 1143 a, 36-b, 1. per 10h 4) 

(74) Et. a Nic., VI, 12, 1143 b, 1-14: «La razón intuitiva que se emplea en 
las demostraciones versa sobre los términos inmóviles y primeros, la de los 
asuntos prácticos sobre lo último, lo contingente, y la premisa menor, cuyos 
principios son la causa final. Y, pues de los singulares se engendra el universal, 
conviené que tengamos una especie de sentido de ellos, y eso es la razón in- 
tuitiva...». 

(75) Et. a Nic., VI, 12, 1143 a, 29-b, 14: «Es apto para juzgar en materia 
de prudencia el que destaca en sínesis... Estos parecen ser dones naturales, y 
la señal es que pensamos que avanzan con la edad y que son propios de cierta 
edad, como si la naturaleza fuese su causa...». 


169 MANUEL RUIZ JURADO 


sí (76). Atendamos a que estas frases han seguido inmediatamente a un 
giro algo irónico: «Como si la elección... no requiriese sínesis.» Luego 
la elección en el orden práctico requiere sínesis. La sínesis actúa fa- 
cilitando el juicio recto de todo lo que entra en el campo de la pru- 
dencia. Si esta dificultad de juicio se reconoce en el campo del arte, 
podríamos asignar también, por analogía, un halo semejante de la ra- 
zón intuitiva para este campo. Consistiría en algo así como lo que 
en castellano llamamos «genio», término que se aplica tanto a las artes 
útiles como a las bellas artes. En griego, quizá encontraríamos su 
equivalente en «eufuía». Precavamos, no obstante, que ese vocablo ha 
dado origen a derivados en la historia de la literatura de un signifi- 
cado que no es exactamente el que aquí se le atribuye. Y el mismo 
Aristóteles emplea «eufuía» con la acepción de facilidad para encon- 
trar metáforas (77), así como «el escoger bellamente lo verdadero y re- 
chazar lo falso» (78). 

Con esa cualidad del «genio» quizá completaríamos algo en la línea 
de su propio pensamiento la doctrina que Aristóteles dejó tan poco 
explanada sobre el hábito intelectual del arte. El genio juzga fácil- 
mente de las obras artísticas, sabe encontrar como por instinto los 
medios que se han de emplear para realizarlas y la consonancia o di- 
sonancia de las diversas posibilidades a escoger. 


1V.—LA ACTIVIDAD ARTÍSTICA (*) 


Diógenes Laercio menciona, entre los escritos de Aristóteles, una 
obra sobre la belleza. Ciertamente, Aristóteles concede a la ciencia de 
lo bello una fisonomía propia y promete ampliar las ideas que dejó 


(76) Et. a Nic., X, 10, 1181 a, 18-21. 

(77) Poet., 22, 1459 a, 6-7: «Es de muy gran valor ser buen inventor de me- 
táforas... e indica poseer ingenio». 

(78) Top., vit, 14, 163 b, 13-15: «Esto es en verdad tener buen natural: 
ser capaz de elegir elegantemente lo bueno y verdadero y huir lo falso». 

(+) HILARIO AYUSO, M., Aristóteles y la filosofía del arte, Madrid, 1931. 

VALMIGLI, M., Aristotele. 11 problema estetico, Bari, 1939. 

CHARLESWORTH, M. J., Aristotle on art and nature, Auckland, 1957, 

VENEZIANI, M., Intorno alla poetica di Aristotele, Napoli, 1937. 

JANSSENS, Arm. J., Les fonctions psycologiques de la musique selon Aristote 
París, 1937. j 

SwARTZ, H. S., An Aristotelian Analysis of the Elements, Principle 
ses of the Art of Music, Cleveland, 1937. y e 

GrooTHOFF, H. H., Untersuchungen ber die ? ? ti 

, L., philosophische Wesensbestima 

mung der Kunst bei Plato und Aristoteles und ihre Bedeutung fir die neuzeitli- 
che Poetik und Philosophie der Kunst: Diss., Kiel, 1951. 

ELskE, G. F., A survey of work on Aristotle s Poetics, C. W., 1955, p. 73-82. 

GALLAVOTTI, C., Note al testo della Poetica, SIFC, 1956, p. 125-34. 

am Hi cl H., Aristotle's aestetics. Resumido en JEB 61957 piiols 

ICEV, A., L'expression muscá uv day dans la Poéti, "Ari 

Puniv. de Sofia, 1955, p. 45187... OS 
AS G., La poetica di Arist. e il concetto dell'arte, Civiltáa Cattolica, 1933, 

ALBEGGIANI, E., Intorno alla poetica di Aristotele, GCFI, 1937, 371-82. 

CooPER, L., € GUDEMAN, A., A bibliography of the petics of Aristotle, New 


York, 1928. ay DB 
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de paso en la Metafísica. Quizá lo hizo en esa obra de la que nos 
habla Laercio, que habría desaparecido, como tantos otros vestigios de 
la antiguedad. Contentándome con los rasgos aislados que he podido 
recoger aquí y allá, en las diversas obras aristotélicas que conoce- 
mos, y basándome, más que nada, en la Poética, trataré de reconstruir 
fielmente, según su pensamiento, la imagen activa del artista en la 
génesis de la obra de arte. 

Para cimentar las afirmaciones que en adelante haré sobre el arte 
en general, aunque, a veces, Aristóteles las haga de un arte en par- 
ticular, conviene adelantar unas advertencias. Poética tiene para el 
Estagirita varios significados. A veces, comprende, en general, lo que 
se refiere a la póiesis —efección—. «Póiesis» es un término que se 
opone fundamentalmente a praxis como el hacer de que ya he tratado 
al actuar, y la producción de algo a la acción considerada como per- 
fectiva del sujeto. No se trata de ningún hábito distinto del arte. Es, 
sencillamente, el término activo del hábito intelectual «arte»: la eje- 
cución (fabricación) de la obra de arte (útil o bella). 

Pero, en el tratado de la Poética, este mismo término tiene un sen- 
tido más estricto. «Póiesis» entra en el género de las artes de imita- 
ción —bellas artes— como una especie particular: las que imitan por 
medio de la voz. Aristóteles las opone a las que imitan por medio del 
color o de la forma: las plásticas. Poesía, según esta división, que 
considera la voz en su sentido más general de sonido, comprende tam- 
bién la música y la danza. Sus medios propios son el ritmo, el len- 
guaje y el tono musical. El denominador común de todos ellos es la 
sucesión en el tiempo, por oposición a la extensión en el espacio de 
la escultura y pintura. 

Según Ross, comprendería las siguientes divisiones: 


ILMO ve o soe Danza. 

LEDQuUajer y. ts. .d0ót. dde Imitación en prosa (mimos, diálogos socráticos). 
Ritmo + lenguaje ............... Elegías, poesía épica. 

ENTOIOE TONO ioaesr scr catae ans Música instrumental. 

Ritmo + lenguaje + tono ... Poesía lírica, tragedia, comedia (79). 


Las cualidades que atribuya a la actividad artística de la épica, la 
dramática o la música tendrán un fundamento extensivo a las demás 
bellas artes cuando la razón sea el tratarse de artes de imitación. 

Hecha esta advertencia, podemos afirmar que el artista, según 
Aristóteles, es un hombre inspirado o especialmente dotado por la na- 


BaLDrY, H. C., The Interpretation of Poetics, IX, Phronesis, 1955, 4-5. 

PETRUSEVSKY, M. D., Miyno npisws  Z. Ant., 1954, 187. 

'TIMPANARO GARDINI, M., púaic e tiyvn in Aristotele, Studi Mondolfo, p. 277-305. 

SOoLMSEN, F., The origins and Methods of Ar. Poetics, CQ, 1935. 

ROSTAGNI, A., Qualche osservazione sopra un papiro estetico-letterario attri- 
buito ad Aristotele, RFIC, 1938 (66), 295-7. 

PATRONI, G., Lisippo e la definizione aristotelica dell'arte. Rendiconti della 
R. Acad. di Archeol., Lettere e Belle Arti, Napoli, 1940. 

VALVERDE, J. M., Sobre la estética de Aristóteles, Convivium, 1956, 7-31. 

TUMARKIN, A., Die Kunsttheorie von Aristoteles im Rahmen seiner Philosophie, 
Museum Helveticum, 1M5 (2), 108-22. 

GiLcirT, K. E., 4estetic Imitation and Imitators in Ar, PR, 1936, 558-73. 

(78) Ross, 0. C., PD. 394; cfr. Poet., 1, 1447 a, 23-b, 29. 
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turaleza. Su imaginación debe ser ágil, para encontrar con facilidad 
las combinaciones adecuadas; poderosa, para fingir lo que no se halla 
presente, lo posible y aún lo imposible verosímil. Su afectividad im- 
presionable y fácil para experimentar o suscitar en sí mismo los afec- 
tos que ha de imprimir en su obra, para transmitirlos por ese medio 
a los que después la contemplen (80). 

Reconoce, como se ve, un elemento algo misterioso: la inspira- 
ción. Por eso, los artistas son, en general, temperamentos biliosos, 
aptos al enardecimiento y a la enajenación del hombre inspirado (81). 


Una vez en actividad, el artista irá seleccionando en su interior 
los elementos que interesen a la construcción de su unidad estéti- 
ca (82). Aristóteles nos le presenta preguntándose a cada momento: 
¿Es necesario, es verosímil, que este personaje actúe o hable así, que 
tal suceso ocurra tras este otro? (83). A veces, le conviene ponerse 
en lugar del espectador e imaginarse que está contemplando la obra 
ya realizada, para poder experimentar de antemano su efecto esté- 
tico. En cuanto le sea posible, ha de actuar en su obra a la vez que los 
personajes, sufrir, airarse... como cada uno de ellos (84). Todo su es- 
fuerzo, encauzado a conseguir esa armónica y como vitalmente orga- 
nizada unidad que busca (85). 


Aquí se insertan los servicios de esos dos «hábitos intelectuales 
con que el alma siempre alcanza la verdad al afirmar y al negar»: la 
razón intuitiva y el arte. La razón intuitiva, presentando los primeros 
principios y sus intuiciones últimas de orden práctico. El arte, presen- 
tando sus consecuencias deducidas de esos principios, adaptadas al 
género artístico y a la obra concreta de que se trate. Así, hay que 
reconocerlo, si no pretendemos falsear el pensamiento aristotélico sobre 
la obra de arte. Pertenezca la obra a las artes útiles o a las bellas 
artes, no deja de ser una realización de un hábito facticio que la re- 
laciona con una norma segura (86). En la Poética, se nos recuerda: 


(80) Poet., 17, 1455 a, 22-32: «Se ha de componer la fábula y adaptar el len- 
guaje, en cuanto sea posible, como si estuviéramos presentes a sus escenas. De 
este modo, como si interviniéramos en los sucesos, encontraremos lo oportuno, 
y con más dificultad se nos pasarán por alto los inconvenientes... En cuanto sea 
posible, se han de emplear imágenes. Son más convincentes las patéticas. En- 
gendra indecisión el que está indeciso y excita a ira el que está airado con más 
verdad. Por eso los poetas, o son hombres especialmnte dotados, o enajenados 
(o genios o locos)». 

] (81) Probl., XXX, 954 a, 31-34: «Los que tienen (bilis) muy abúndante y 
cálida son exaltados, o gemios, Oo apasionados, fáciles a dejarse llevar de los 
deseos o de la ira, y algunos muy locuaces». 

(82) Poet., 23, 1459 a, 19-21: «... acerca de una sola acción completa y per- 
fecta, que tenga principio, medio y fin, para que como un todo viviente pro- 
duzca su placer propio». 

(83) Poet., 15, 1454 a, 33-36: «Conviene tanto en los caracteres como en las 
acciones buscar lo necesario y lo verosímil; como que este personaje diga o 
haga tal cosa, o que esto sucedá después de aquello otro». 

(84) Poet., 17, cfr. (80). 

(85) Poet., 8, 1451 a, 30-34: «Como en todas las artes de imitación, una imi- 
tación ha de corresponder a una unidad... y las partes han de establecerse de 


tal modo que, si se cambia o se pierde una, se arriesgue todo e j 
a ed gu o el conjunto». 
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«El compositor de fábulas debe atenerse a las normas da- 
das» (87) y a las supremas de toda belleza (88). 


No cabe duda que las adquisiciones de los hábitos de la sabidu- 
ría y de la ciencia, aunque no estén ligadas necesariamente a la ac- 
tividad artística, pueden representar también una valiosa aportación 
a las disposiciones naturales del artista y a su inspifación. 

Parece que estamos construyendo al margen de lo que hasta ahora 
se ha considerado el centro en la filosofía del arte aristotélica: la mí- 
mesis. No es así. Creo que ha llegado el momento de introducirla. La 
unidad orgánica que el artista busca en su producción estética es fun- 
damentalmente, para Aristóteles, una unidad mimética: un producto 
de un arte de imitación. Aristóteles recibió de la tradición y de su 
propio maestro Platón esta concepción mimética del arte. Su origi- 
nalidad se encuentra, a mi entender, en el giro que imprimió al sig- 
nificado y valor de la mímesis y en la extraordinaria elasticidad de 
que dotó al término. 

Para Platón, la imitación no era más que una mentira engañosa, 
una vana imagen creada sólo para agitar las pasiones y turbar el 
alma, lisonjeando los sentidos. Las ideas cuyo tipo y esencia se dan 
en el bien, a la vez belleza absoluta, son la única verdad de la cual 
la mímesis nos aleja doblemente, ya que imita las cosas sensibles, 
sombras pálidas de la realidad (89). 

En cambio, para Aristóteles, la poesía es más filosófica y más pe- 
netrante que la historia, porque expresa, más bien, lo universal, mien- 
tras que la historia expresa lo particular (90). Con esto no quiere 
decir que presente tipos generales de caracteres desprovistos de ras- 
gos individuales, sino, más bien, como anota Albeggiani, con frase 
acertada: «Un singularísimo producto que se liga al pasado y mira al 
porvenir, que quiere ser constatación teorética y se coloca como pro- 
grama de vida» (91). El poeta trágico intentará representar tipos hu- 
manos ideales: como deberían ser en la vida, siguiéndose todo con 
verosimilitud. Pero, al mismo tiempo, conservan su individualidad 
muy concreta, con sus pasiones y sus acciones plenamente humanas. 

La imitación, por lo tanto, ha ampliado su significación. No se trata 
de reproducir los sucesos u objetos contemplados, sino lo posible 
y verosímil (92). La obra dramática, de hecho, nos presentará perso- 
najes mejores o peores de lo que son en realidad (93). Y es que el 


(87) Poet., 7, 1450 b, 32-34: «Conviene que los compositores de fábulas no 

empiecen ni acaben de cualquier manera, sino que empleen las formas ex- 
». 

TRY Poet., 7, 1450 b, 34-37: «Además, puesto que lo bello, lo vital y todo lo 
compuesto debe no sólo estar ordenado, sino tener una cierta grandeza, y no al 
azar; ya que la belleza consiste en la magnitud y el orden...». 

(89) Cfr. PLaTtóN, Sofista, 267, y República, VII y X. 

(90) Poet., 9, 1451 b, 5-7. 

(91) ALBeGGIANI, La Poetica: Aristotele (Introd. c. X) p. CXVI. 

(92) Poet., 9, 1451 b, 45: «En esto se diferencia (de la historia), en que aqué- 
lla trata de lo sucedido, y ésta (la poesía) de lo posible».—Poet., 10, 1452 a, 
18-20: «Tiene que proceder todo como de la misma constitución de la fábula; 
de modo que, según los precedentes, sea necesario 0 verosímil que suceda eso». 

(93) Poet., 2, 1448 a, 15: «Tienen que ser o diligentes O perezosos... o mejo- 
"res o peores que nosotros; como hicieron los pintores...». 
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arte es obra de la inteligencia principalmente. No puede ser remedar. 
Eso, como decía San Agustín a este respecto, ya lo hacen los anima- 
les. El arte llega a componer lo que la naturaleza no puede hacer, 
porque carece del concurso inmediato e inmanente de la inteligen- 
cia (94). Proyectando una luz nueva, brillante, sobre la realidad que 
nos rodea, manifiesta sus virtualidades posibles, aque quizá de otro 
modo quedarían latentes. «El poeta, nos dirá Aristóteles, se consti- 
tuye como tal por lo verosímil que crea» (95). 

Tampoco se puede interpretar la mímesis aristotélica como mera 
imitación selectiva. En este caso, toda la labor del artista se reduciría 
a escoger entre los innumerables datos que le ofrece su entorno, aque- 
llos que contribuyeran a sublimar, a presentar con una cierta brillan- 
tez las realidades que contempla. Por el contrario, hasta lo absurdo, 
con tal que se presente como verosímil, tiene su puesto en la com- 
posición artística (96). En pintar lo imposible no hay una falta de 
arte (97). Aun las faltas se excusan si contribuyen al fin de la ple- 
nitud orgánica de la obra artística (98). Lo absurdo o lo malo se 
reprenden cuando no se da una necesidad intrínseca en la obra que 
justifique su empleo, cuando no se les ve finalidad (99). 

Cada vez que damos un paso nuevo en la investigación, vemos 
hacerse más elástico, a nuestros propios ojos, el concepto «mímesis» 
en manos del Estagirita. Conviene pensar, para colocarlo en su ver- 
dadero ambiente, que la música es para él el arte más mimético (100). 
Con ella se engendran y se imitan afectos o comportamientos (101). 
Esta idea de la música como arte imitativo rompe los límites estre- 
chos de la concepción del arte copia —aun sublimada—, tomada de 
las artes plásticas, de la recitación y de la representación teatral. 

En todos los avances hasta aquí citados de Aristóteles, persiste la 
referencia de la obra artística a la realidad modelo por algún modo 
de contraposición o semejanza. Conducido y como dejándose forzar 
por las imposiciones de los hechos artísticos, fundamento de sus re- 


(94) Físic., IL, 8, 199 a, 12-17: «Si la casa fuese de los seres que se producen 
naturalmente se produciría como ahora se hace por el arte. Y si los productos 
maturalés no fuesen sólo obra de la naturaleza, sino también del arte, se produ- 
cirían como lo hacen por naturaleza. De uno y otro modo, obran con finalidad. 
Y el arte unas veces realiza por completo lo que la naturaleza no puede llevar 
a efecto, otras imita a la naturaleza». 

(95) Poet., 9, 1451 b, 29-33: «Aun cuando intente cantar hechos ya realizados, 
el poeta no es menos poeta. Nada impide aque algunos incidentes sean tales como 
es verosímil y posible que sucediesen; y el poeta es poeta de ellos en eso». 

(96) Poet., 24, 1460 a, 26-27: «Es preferible escoger lo imposible verosímil 
a lo posible que no convenza...». (Aduce el ejemplo de la Odisea, y añade que 
el poeta hace pasar lo absurdo agradable por otros bienes.) 

(97) Poget., 25, 1460 b, 20-24: «El arte que presenta lo imposible, yerra si 
presenta lo que es imposible a su arte; pero es recto, si alcanza el fin pro- 
pio suyo». 

(98) Cfr. (96), (97) y Poet., 25, 1461 b, 11-12. 

(99) Cfr: Poet: 24 y 25, 

(100) Polít., VIII, 5, 1340 a, 18-21: «Hay en el ritmo y en el tono, además 
de sus verdaderas naturalezas, imágenes de ira y mansedumbre, de valor, mo- 
deración, y de sus contrarios, así como de otros hábitos morales, en sumo grado». 

(101) Pol$t., VIU, 5, 1340 b, 10-12: «De lo dicho se deduce cue la música 
puede engendrar en el alma cualquier clase de hábito moral». pl 
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laciones filosóficas, llegará a dar un paso decisivo. (Ventajas del filo- 
sofar apoyado en lo real.) La observación reflexiva le lleva a esta con- 
clusión de incalculable fecundidad para la filosofía del arte: El 
placer estético no sólo procede del reconocimiento del objeto imitado 
en la obra artística, sino de la apreciación del trabajo del artista, del 
color o de alguna otra causa semejante (102). 

¿Qué nos ha quedado ya de la concepción de las bellas artes como 
artes de imitación? Creo que sólo el punto de partida, el fondo de su 
especulación y el ambiente artístico general en que se mueve. Pero, 
¿no tiene cabida en esa última conclusión toda tendencia auténtica- 
mente artística y noble de los actuales creacionistas, expresionistas, 
abstractos, poetas puros...? 

Aún nos resta un hilo conductor capaz de engarzar entre sí los 
diversos criterios estéticos esparcidos por Aristóteles. Ha sido el de- 
nominador común que ha ido exigiendo en toda apreciación de la 
obra artística: la unidad armónica, proporcionada del conjunto, im- 
puesta por la inteligencia del artista según las normas de la belleza 
y del arte. 

Así parece interpretar Philippe la afirmación: «El arte imita 
a la naturaleza» (103); «El arte obra como la naturaleza, es un prin- 
cipio de movimiento, de realización, que posee su determinación pro- 
pia, su fin propio, sus medios propios» (104). 

En este sentido amplio de la mímesis, el arte es la manifestación 
sensible. Lo principal en él es la idea de la obra; por eso, se dice 
que es «la forma que existe sin la materia» en la mente del artis- 
ta (105). Allí se forja esa unidad armónica proporcionada, que ha de 
manifestarse después en la materia informada, según el proceso que 
nos ha descrito Aristóteles, principalmente, en la Poética, en el Li- 
bro VI de la Metafísica y en el VIII de la Política. 

Santo Tomás, apoyado en Aristóteles, ha comparado la acción crea- 
tiva de Dios a la acción del artista (106). «En el entendimiento del 
agente intelectual, es necesario que preexistan las formas de las cosas 
causadas e intentadas por él» (107). 

Dos limitaciones he señalado, según Aristóteles, a esa amplia li- 
bertad de la actividad artística. Una, intrínseca, nacida de la misma 
esencia del arte, que es un hábito factivo según la norma segura de 
la razón. No concede el valor de arte a una producción cualquiera de 
la mente, sino a las que se conforman a las normas supremas de la 
belleza y a las particulares de su género, sin olvidar la extraordinaria 
amplitud que en esto concede. 

La otra limitación es extrínseca y proviene de la subordinación 
y jerarquía de las virtudes intelectuales entre sí, Aristóteles ha se- 


(102) Poet., 4, 1448 b, 15-19: «Los que contemplan las estatuas se gozan en 
aprender y entender lo que es cada una; pero si no conocen de antemano el 
modelo, el placer no proviene del reconocimiento de lo imitado, sino de la apre- 
ciación del trabajo del artista, del color o de otra causa semejante». 

(103) Cfr. (94). 

(104) PHILIPPE, O. C., P. 65. 

(105) Cfr. (24). 

(106) S. Thom., Summa contra Gentiles, II, 24. 

(107) S. Thom., o. a. c., 111, 24. 
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parado perfectamente los campos de la actividad artística y de la mo- 
ral (108). La obra que sea fruto de una de las artes útiles servirá para 
el uso. Ese uso dependerá, por lo tanto, de la prudencia. La obra de 
una de las bellas artes no es para ser utilizada, sino para ser con- 
templada. Esta contemplación podrá tener repercusiones en nuestra 
vida afectiva y moral. Ya lo nota Aristóteles respecto a la tragedia 
y a la música. Pero esto no quiere decir que la contemplación es- 
tética esté ordenada inmediatamente a un fin moral y que toda obra 
de arte exija por sí misma tener un fin moral directo e inmediato. 
Aristóteles, dice Ross, «señala el comienzo de la liberación de dos 
errores que han estropeado repetidamente las teorías estéticas. La 
tendencia a confundir los juicios estéticos con los juicios morales y la 
tendencia a considerar el arte como una simple reproducción o foto- 
grafía de la realidad» (109). 

Hasta aquí, el deslinde de la obra artística considerada en sí mis- 
ma y la actividad moral del juicio de la obra según los cánones esté- 
ticos y el del artista como persona moral. Pero el artista sigue siendo 
persona moral en el uso de sus facultades artísticas y de su hábito 
del arte. Y, si bien el arte tiene su estructura original, su empleo no 
puede escapar al uso de la prudencia, que ha de subordinar toda ac- 
tividad del hombre como persona moral, y, por consiguiente, también 
la artística al último fin de todo su ser humano, que constituye una 
plena unidad, y no un agregado de compartimientos estancos. Por esa 
razón, concede a la prudencia política la atribución de velar por que 
el uso de las Bellas Artes sirva para la educación de los ciudada- 
nos (110). Y es que el fin de toda actividad humana ha de subor- 
dinarse al último fin de la felicidad del hombre: la contemplación 
nacida de la sabiduría (111). 

He analizado el ejercicio de la virtud intelectual del arte. Este sea 
el resumen de la eficacia de su actividad. Por el arte, el hombre puede 
transformar su medio físico, adaptarlo a sí para utilizarlo o para 
mejor gozar de él; actuar sobre el ambiente humano en que se mue- 
ve, para ayudar a sus semejantes a hacerse más fuertes psíquica y mo- 
ralmente, y a vivir una concordia más perfecta; puede ayudarles a ele- 
varse hasta la contemplación estética (112) (*). 


(108) Cfr. cap. 11 y 111 de esta Memoria, en particular las notas (27), (39) 
y los esquemas. 


(109) 6OSS, 10: ¡C., -P.. 413. 

(O) Ct *Polít., VAL 35: 

(111) Cir. cap. 111 de esta Memoria, en particular las notas (65), (69) y (70). 

(112) PHiuIPPE, O. C., Pp. 65. 

(*) MARIE-AMAND DE ST. JOSEPH, La contemplación según Aristóteles, Rev. de 
Espiritual., 1943, 369-88. 

JOLIVET, R., Aristote et la notion de création, RSPT, 1930, 5-50, 209-15. 
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V.—CONCLUSIONES 


Nos limitaremos a establecer las conclusiones que se refieren al 
campo de la investigación estética que nos hemos propuesto: 


15 


22 


3.- 


ce 


Aristóteles encuadra la actividad artística humana en un cam- 
po de acción de la inteligencia distinto de la actividad cientí- 
fica y de la moral. Su objeto es la producción —no el compor- 
tamiento humano, ni la ciencia— de algo contingente —útil 
o bello—, que tiene su principio en el agente, y no en el efecto 
—en lo que se diferencia de la actividad natural—. 

En la actividad artística intervienen directamente, como rec- 
toras, dos virtudes intelectuales: la razón intuitiva y el arte. 
Una proporciona los principios y las intuiciones primeras; la 
otra aplica esos principios, sacando de ellos las consecuencias 
normativas prácticas correspondientes al género y obra de que 
se trata en cada caso. 

Continuando en la línea del pensamiento aristotélico, podría- 
mos considerar el «genio» como una cualidad del entendimien- 
to práctico, en el campo del arte, paralela a la sínesis en el 
de la prudencia. 

Aristóteles ofrece detalles sobre el proceso generativo de la 
obra de arte, con los que queda sobreabundantemente demos- 
trado que la mímesis llega a tener un significado mucho más 
abierto que la simple reproducción de la realidad, aunque sea 
sublimada. Reconoce claramente el papel de la inspiración, el 
talento, las cualidades imaginativas y afectivas del artista, en 
la producción de esa unidad orgánica, proporcionada y armo- 
niosa, a la que sólo se exige, a lo sumo, la verosimilitud; y que 
puede valer estéticamente por otros motivos diferentes de su 
parecido con la realidad. 

Si Aristóteles hubiera vivido los problemas estéticos que pre- 
senta el arte de hoy, creo que hubiera orientado su solución 
filosófica en el sentido en que resolvió la aporía que le pre- 
sentaron la música y la pintura: hay valores de color, trabajo 
del artista y otros semejantes que pueden fundamentar el pla- 
cer estético. Sólo exigiría a la obra, la manifestación de esa 
unidad armónica y proporcionada impuesta por el sentido fi- 
nal de la mente del artista. 

El arte se concibe como la idea —forma— que ha de mani- 
festarse en la materia —información—, según sus propias nor- 
mas y principios. El sentido aristotélico del arte nos obliga, 
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RosTAcnN1I, A., Poética. Testo e comento, Torino, 2.2 ed., 1945. 

VaLmicLI, M., Poetica. Aristotele, Bari, 1946. : 

Porrs, L. S., On the art of fiction. (Traduc. de la Poética, introduc. y notas.) 


Cambridge, 1953. 
Housk, H., Aristotle's poetics, London, 1956. 
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por lo tanto, a pensar que no es una libertad omnímoda de 
expresión la del artista. No obstante, las normas de belleza 
a que debe someterse son de una gran amplitud en sus posi- 
bles aplicaciones. 

7% Después de haber separado perfectamente los campos propios 
de las actividades específicas del arte y de la moral, reconoce 
la subordinación del ejercicio de la actividad artística al último 
fin del hombre, y, por consiguiente, juzga que debe ser con- 
trolada, en su influjo educativo, por el Estado. : 


MANUEL RUIZ JURADO, S.J. 
Licenciado en Filosofía. 
MADRID, 
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Características del cuerpo resucitado 
según San Agustín (*) 


por Fr. Pablo GokÑr 


San Agustín, ya desde sus primeros eseritos, manifiesta su creencia 
en la resurrección, partiendo de este modo de las ideas neoplatónicas so- 
bre el erróneo concepto del cuerpo humano. El Obispo de Hipona tiene 
muy presente en su mente el destino del hombre, reservado a los dos ele- 
mentos que componen la persona: el cuerpo y el alma. Esta doctrina de 
la resurrección implica no sólo la inmortalidad del alma o la persistencia 
de una vida personal de algún modo espiritual, sino que toca de lleno 
al mismo cuerpo, y, de hecho, la resurrección se refiere especialmente al 
cuerpo. 

Cabe preguntar: ¿Cómo será ese cuerpo? ¿Será el mismo el cuerpo 
sepultado y el cuerpo resucitado? Y si es el mismo, ¿será lo mismo? 
¿Qué cualidades deberá tener ese cuerpo para que, una vez resucitado, 
no pueda morir y sea capaz de habitar en el cielo por toda la eterni- 
dad o en el infierno para perpetuo tormento? Estas y otras muchas 
cuestiones se pueden preguntar acerca de la naturaleza y modo de ser 
del cuerpo resucitado, y todas ellas pueden ser clasificadas bajo el con- 
cepto general del modo de la resurrección. Agustín toca todos los puntos 
imaginables que se puedan referir a ese problema, y ya desde el princi- 
pio deja la pauta general que seguirá a través de sus años de púlpito 
y pluma. Habrá detalles secundarios en los cuales dudará; cambiará de 
opinión, e incluso dejará sin resolver algunos de ellos, pero reunidas 
las ideas que él dejó esparcidas en sus extensas obras, nos darán un buen 
cuadro de lo que enseñó respecto a esta verdad, de tanto consuelo en 


lá fe del cristiano. 


(+) Es un capítulo de su tesis doctoral de la Universidad Católica de Was- 
himgton. 
AVGVSTINVS, VI (1961) 205-250. 
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IDENTIDAD DEL CUERPO MORTAL Y DEL CUERPO RESUCITADO 
A. Identidad específica 


La identidad que pueda existir entre el cuerpo mortal y el cuerpo 
del resucitado se puede considerar en un doble aspecto. Bien que uno fije 
la mente en la realidad del cuerpo después de la resurrección, con carne 
física, acompañada de sangre y huesos y capaz de ser percibida por los 
sentidos, o también, queriendo penetrar más en el problema que tene- 
mos presente, podemos investigar si esa carne física y palpable corres- 
ponderá numéricamente a los elementos que un día el hombre llevó en 
vida. Por ahora, nos detendremos en el primer aspecto, examinando qué 
es lo que Agustín dijo de esa identidad específica que dirán los moder- 
nos, cuando discutió acerca de la realidad que allá en el cielo tendrá 
el cuerpo resucitado, cuya sangre y huesos serán idénticos a los del hom- 
bre aquí en la tierra antes de morir. Problema éste que presenta cier- 
tas dificultades, y que Agustín, desde un principio, lo abrazó con fe 
sumisa y lo defendió, como lo hizo con otros tantos dogmas del cris- 
tianismo. 

Quizá el primer lugar donde Agustín trae a nuestra memoria el 
problema de la resurrección de la carne es, en el año 388, al escribir 
su libro De Quantitate Animae (1). Viene hablando de la perfección 
que el alma va obteniendo a medida que va pasando por distintos gra- 
dos de perfección. Cuando llegue al llamado séptimo grado, es decir, 
a la misma visión y contemplación de la verdad, entonces es cuando nos 
daremos cuenta de la diferencia tan grande que hay entre las cosas de 
la tierra y las del cielo; entonces veremos que las verdades que la Iglesia 
nos manda creer vendrán a ser inteligibles, «entonces veremos que hay 
tantos cambios y vicisitudes en esta naturaleza corpórea mientras obe- 
dece a las leyes divinas, que, aun la misma resurrección de la carne, 
que unos creen remisivamente y otros no creen en absoluto, la tendre- 
mos por tan cierta, que será para nosotros más cierta que el hecho de 
que el sol ha de volver a nacer una vez puesto» (2). Es digno de no- 
tarse que ya en esta primera cita, tomada del Santo, se nos habla de la 
resurrección de la carne, no del cuerpo, aunque ahí no dé explicación 
alguna del significado de dicha terminología. 

Propuesto así tan simplemente el hecho de la resurrección, más tar- 


(1) Cf. M. P. Garvey, Saint Augustine: Christian or Neoplatonist (Milwau- 
kee, Wisc.: Marquette University Press 1939) 227-28. 

(2) De Quant. Anim. 33, 76 (PL 32, 1077): «Videbimus etiam naturae huius 
corporeae tantas commutationes et vicissitudines, dum divinis legibus servit, ut 
etiam ipsam resurrectionem carnis, quae partim tardius, partim omnino non 
o ita certam teneamus, ut certius nobis non sit, solem, cum ceciderit, 
oriturum.» 
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de, en el año 393, el Santo viene a dejar escrita, aunque en muy breves 
palabras, una delineación de tan difícil verdad. Sin rodeos y sin gran 
verbosidad, expone qué es lo que opina acerca de la resurrección. Cuan- 
do llegue el día de la trompeta final, todo el hombre ha de sufrir un 
cambio, sea éste para su bien o para su mal. Pero antes de que Agustín 
diga nada acerca de la resurrección, da una breve explicación acerca de 
la constitución del cuerpo humano revitalizado por el alma y sujeto de 
la futura transformación. 

Para Agustín, el hombre consta de tres elementos: «espíritu, alma 
y Cuerpo; mas estos tres elementos se reducen a dos; puesto que el alma 
lleva muchas veces consigo la significación de espíritu» (3). La parte ra- 
cional es propiamente el espíritu, que es nuestro elemento principal; 
después, la vida que nos une al cuerpo es el alma; y el elemento inferior 
de que nos componemos es esto visible, que es el cuerpo (4). 

No obstante la distinción de elementos que el Santo pone en la na- 
turaleza humana, él no le da un sentido pitagórico, ni espiritista, ni 
gnóstico. Siguiendo la Sagrada Escritura, toma como sinónimos los nonm- 
bres de alma y espíritu, siendo ambos una misma sustancia, y los tres 
elementos: espíritu, alma y cuerpo, son partes constitutivas del hombre; 
cosa que tampoco se encuentra en Platón, para quien el cuerpo no es ni 
elemento constitutivo del hombre, ni coprincipio, sino sólo el instru- 
mento del alma (5). 

El alma, a veces, cuando apetece los bienes carnales, recibe el nombre 
de carne (6). Ella se resiste al espíritu, lo mismo que el espíritu se re- 
siste a Dios; pero es más fácil para el espíritu sujetarse a Dios que el 
alma al espíritu. Mas, así como el alma vendrá a ser purificada y estará 
bajo el dominio del espíritu, así también se ha de tener confianza que 
el cuerpo ha de ser restituido a su naturaleza propia cuando venga el 
último día del juicio final (7). Aquí, Agustín se refiere claramente al 
hecho de que esta carne mortal que tenemos ahora se ha de inmutar 


(3) De Fid. et Symb. 10, 23 (PL 40, 193-4): «Et quoniam tria sunt quibus 
homo constat, spiritus, anima et corpus: quae rursus duo dicuntur, quia saepe 
anima simul cum spiritu nominatur: pars enim quaedam ejusdem rationalis, 
qua carent bestiae, spiritus dicitur. 

(4) Ibid. col. 194: «... principale nostrum spiritus est: deinde vita qua 
coniungimur corpori, anima dicitur: postremo ipsum corpus quoniam visibilis 
est, ultimum nostrum est». 

(5) Cf. E. Ugarte de Ercilla, «El Platonismo de San Agustín», Razón y Fe 
XCVI (1931) 187-8; E. Hendrikx, «Platonisches und biblishes Denken bei Au- 
gustinus», Augustinus Magister (París: Études Augustiniennes 1954) I 285-92; 
D. J. Leahy ,Saint Augustine on Eternal Life (New York: Benziger Bros. 1939) 88. 

(6) Cf. De Fid. et Symb. 10, 23 (PL 40, 194). 

(7) Loc. cit., «... non est desperperndum etiam corpus restitui naturae 
propriae: sed utique non tam cito quam anima, sicut neque anima tam cito 
quam spiritus; sed tempore oportuno in novissima tuba, cum mortui resurgent 
incorrupti, et nos inmutabimur». 
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y ha de recibir la inmortalidad, ya que indica que creemos en la resu- 
rrección de la carne, mo porque el alma, llamada carne por sus afeccio- 
nes carnales, vendrá a ser reparada, sino porque vendrá a ser reconsti- 
tuida esta carne visible que es naturalmente carne, cuyo nombre, más de 
una vez, es atribuido al alma, no precisamente por la especie de su na- 
turaleza, sino porque, contaminada por la caída del primer hombre, 
sus inclinaciones no son cual debieran ser. Pero lo que propiamente ha 
de resucitar es la carne visible, verdad de que no puede dudar el eris- 
tiano (8). 

San Agustín da en este lugar gran énfasis al texto del Apóstol: Por- 
que es necesario que esto corruptible se revista de incorrupción (9). Des- 
cribe gráficamente lo que parece debió hacer S. Pablo cuando estaba 
pronunciando estas palabras a los fieles de Corinto. Según Agustín, el 
Apóstol, cuando dijo que esto se va a revestir un día de las propiedades 
de incorrupción e inmortalidad, parece que señaló con el dedo la carne 
nuestra. Solamente lo que es visible se puede señalar con el dedo. Y la' 
misma señal debió de hacer al decir: Y esto mortal se revestirá de in- 
mortalidad, queriendo expresar que precisamente la misma carne visible 
será la que ha de recibir tal cambio (10). Con este modo de raciocinar, 
Agustín quiere excluir de la mente de los fieles y de sus oyentes en ge- 
neral que S. Pablo pueda ser interpretado en el sentido de que ahí hable 
él de la corruptibilidad y mortalidad del alma, aunque en realidad pue- 
da decirse que el alma es también corruptible y mortal, cuando los vicios 
y el pecado toman posesión de ella. 

El Obispo de Hipona conviene en decir que el cuerpo resucitará se- 
gún la fe cristiana, la cual no puede engañarse. Pero como quiera que 
hay muchos que niegan la resurrección de la carne por parecer increíble, 
el Santo alega que la razón de esa incredulidad es que consideran nues- 
tra carne tal cual es ahora, sin fijarse en el modo como ha de ser des- 
pués de resucitada: «Porque en aquel tiempo del cambio angélico, la 
carne no será ya carne y sangre, sino solamente cuerpo» (11). He aquí 
donde Agustín nos deja una frase que aparentemente parece indicar una 


(S) Loc. cit.: «Et ideo credimus et carnis resurrectionem; non tantum quia 
reparatur anima, quae nunc propter carnales affectionmes caro nominatur; sed 
haec etiam visibilis caro quae naturaliter est caro, cuius nomen anima non 
propter naturam sed propter affectiones carnales accepit; haec ergo visibilis, 
quae proprie dicitur caro, sine dubitatione credenda est resurgere.» 

(9)  I Cor. 15, 53. 

(10) De Fid. et Symb. 10, 23 (PL 40, 194): «Videtur enim Paulus apostolus 
eam tamquam digito ostendere, cum dicit, Oportet corruptibile hoc induere in- 
corruptionem. Cum enim dicit, hoc, in eam quasi digitum intendit. Quod autem 
visibilis est, id potest digito ostendi.» 

(11) Ibid, 24; col. 195: «Quod cui videtur incredible, qualis nunc sit caro 
attendit, qualis autem futura sit non considerat: quia illo tempore immutatio- 
nis angelicae non iam caro erit et sanguis, sed tantum corpus.» 
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opinión que no está conforme con la enseñanza común de los Padres, 
sino, antes bien, tiene sabores de la doctrina origeniana: «La carne ya 
no será carne y sangre, sino solamente cuerpo.» ¿Qué es lo que Agustín 
entiende aquí por carne? A esta pregunta nos responde él mismo con 
una explicación de S. Pablo: No toda carne es la misma carne, sino que 
una es la de los hombres; otra, la de las bestias, y otra, la de los peces. 
Y hay cuerpos celestes y cuerpos terrestres (12). 

El Apóstol no habló de carne celestial, sino de cuerpos celestes y cuer- 
pos terrestres: «Pues toda carne es cuerpo, mas no todo cuerpo es carne: 
así, en las cosas terrestres, tememos que el leño es cuerpo, pero no es 
carne; mas el cuerpo del hombre o de la bestia es cuerpo y sangre. En 
los cuerpos celestiales, tenemos que ninguno es carne, sino cuerpos sim- 
ples y lúcidos, a los cuales el Apóstol llama espirituales» (13). Por lo 
tanto, no está en oposición a la resurrección de la carne lo que dice el 
Apóstol: La carne y la sangre no poseerán el reino de Dios, pues está 
hablando, no de la carne y sangre cual la concebimos ahora, sino de 
nuestra carne tal cual será en el futuro, después de la transmutación (14). 

El pasaje que vamos estudiando ahora ha dado pie para que alguno 
dijera que Agustín tuvo un «retroceso», a través de sus años, en la ense- 
ñanza y exposición del modo de la resurrección. El Agustín que ahora 
nos dice que la carne y sangre, después de la resurrección, no será carne 
y sangre, sino «cuerpo», no es el Agustín de la Ciudad de Dios o de las 
Retractaciones, en donde insiste que, en el cielo, nuestro ser será verda- 
dera carne, con su sangre y huesos (15). Como se ha notado ya, el Obispo 
de Hipona, al decir que, en la resurrección, nuestra carne y sangre no 
serán carne y sangre, sino «cuerpo», parece que negara el concepto del 
cuerpo resucitado que nos enseña la tradición. Pero hay que darse cuen- 
ta de las circunstancias en que se hallaba Agustín cuando escribía esa 
expresión. Agustín había sido convertido al cristianismo hacía no más 
de seis años, y, queriendo expresar la inmensa diferencia que habrá entre 
esta nuestra carne actual y nuestra carne resucitada, mo le parece bien 
el dar el nombre de carne, que tan mal significado tenía para él y, sobre 
todo, para los paganos, al cuerpo del resucitado, a aquel cuerpo cuya 
carne será restituida no solamente a su primitivo estado, sino a otro mu- 
chísimo mejor. Él se esfuerza, en ese pasaje, en exponer el cambio que 


(12) 1] Cor. 15, 39-40. 

(13) De Fid. et Symb. 10, 24 (PL 40, 195): «Omnis enim caro etiam corpus 
est, non autem omne corpus etiam caro est: primo in istis terrestribus, quo- 
niam lignum corpus est sed non caro: hominis autem vel pecoris et corpus et 
caro est: in caelestibus vero nulla caro, sed corpora simplicia et lucida, quae 
apellat. Apostolus spiritualia; nonnulli autem vocant aeterea.» 

(14)... Cf. loc. cti. E 

(15) Cf. R. M. Grant, «The Resurrection of the Body», Journal of Religion 
¿YT (1948) 207-8. 
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sufrirá el cuerpo, después del cual, mal podrá llamarse carne, sino cuer- 
po, y cuerpo celestial. Pero quizá, como recién convertido, no vio las 
consecuencias que se podían derivar del modo de explicarse. 

Que Agustín no rechazara que el cuerpo será carne es una justa su- 
posición, basada en el modo como el Santo, refiriéndose a ese texto en 
sus Retractaciones, no se retracta de lo que antes dijo, sino que, más 
bien, explica con más detalle y precisión el modo cómo han de enten- 
derse las palabras que dejó escritas antes. En el libro de las Retracta- 
ciones (16), trae afirmaciones que hizo en el libro De Fide et Symbolo: 
«En aquel tiempo del cambio angélico, [la carne] ya no será carne 
y sangre, sino solamente cuerpo, y las demás cosas que traté allí del 
cambio de los cuerpos terrestres en cuerpos celestes, fundándome en el 
Apóstol.» Y luego dice: 


Si alguno entendiere todo lo que dije, de modo que creyere que este 
cuerpo terreno, cual ahora lo poseemos, se mudará en la resurrección en 
cuerpo celeste de modo que ni tenga estos miembros o que ni la futura 
sustancia sea carne, sin duda que se tiene que corregir de opinión, alee- 
cionado al ver el cuerpo del Señor, quien, después de la resurrección, se apa- 
reció con los mismos miembpnos, no sólo para que fueza visto, sino para que 
fuera tocado... Por lo tanto, consta que el Apóstol no negó que la sustancia 
de carne estará en el reino de Dios, sino que los hombres que viven se- 
gún la carne, los llamó con el nombre de carne y sangre, o llamó así a la 
misma corrupción de la carne, la cual no existirá entonces (17). 


Del modo cómo Agustín se da a entender en las Retractaciones, lo 
mismo que del contexto, se desprende que defendió en el citado pasaje 
la realidad del cuerpo resucitado, al mismo tiempo que la identidad es- 
pecífica de la sustancia de la carne, la cual, al resucitar, poseerá la misma 
especie de sangre y miembros que hoy día tenemos, con las propiedades 
gloriosas anejas a la resurrección del justo. Con todo, se puede admitir 
que Agustín, recién convertido, no se explicó en ese lugar con la claridad 
que se hubiera deseado. Mas no por eso se puede deducir razón alguna 
para concluir con aplomo que el Santo cambiara de opinión en el trans- 
curso de los años. 

Prueba evidente de que en el tiempo que llamó la carne resucitada 
con el simple nombre de «cuerpo», favorecía y defendía el hecho de 


que, en la resurrección, la carne será carne, y no espíritu, tenemos en el 


(16 CF ERetract. 1, 17 (BL.32, 612183): 

(17) Loc. cit.: «Sed quisquis ea sic accipit, ut existimet ita corpus terrenum, 
quale nunc habemus, in corpus caeleste resurrectione mutari, ut nec membra 
ista, nec carnis sit futura substantia; procul dubio corrigendus est, commonitus 
de corpore Domini, qui post resurrectionem in eisdem membris non solum con- 
spiciendis oculis, verum etiam manfbus tractandus apparuit... Unde constat 
apostolum non carnis substantiam negasse in regno Dei futuram; sed aut homi- 
nes qui secundum carnes vivunt, carnis et sanguinis nomine nuncupasse, aut 
ipsam carnis corruptionem, quae tunc utique nulla erit.» 
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mismo tratado De Fide et Symbolo (18), al explicar la ascensión de 
Jesucristo a los cielos, a cuya imitación será realizada por los cuerpos te- 
rrenos. Aunque los gentiles y muchos filósofos defiendan que nada terreno 
puede residir en los cielos, según Agustín, la Sagrada Biblia está en con- 
tra de ellos, pues, según S. Pablo: El cuerpo animal resucitará espiri- 
tual (19). ¿Qué se ha de entender por cuerpo espiritual? El Apóstol no 
dijo esas palabras como si quisiera decir que «el cuerpo se convierte en 
espíritu y se hace espíritu; porque ahora nuestro cuerpo, que se dice ani- 
mado, no se convierte en alma ni se hace alma. Mas por cuerpo espiritual 
se entiende que estará sujeto al espíritu, como conviene en la morada 
celeste, transformada y convertida toda fragilidad y mancha terrenas en 
una pureza y estabilidad celestial» (20). Con este claro testimonio se quita 
por delante cualquier duda que se pudiera tener sobre el significado que 
Agustín quiso dar a la palabra «cuerpo», cuando hablaba, en sus prime- 
ros años, de la resurrección de la carne. 

Más adelante, durante las grandes controversias que el «Martillo de 
los herejes» tuvo con los maniqueos, más de una vez trajo de paso la 
verdad que a nuestro punto toca. Conocido es el error de los maniqueos 
respecto a la humanidad de Cristo. Para ellos, Cristo no vino de David 
según la carne, y ésta no fue en Él real, sino aparente, a modo de fan- 
tasma. El gran protagonista maniqueo, Fausto, defendía que S. Pablo, 
o se contradijo, o cambió de opinión respecto a la realidad física de la 
humanidad de Cristo, ya que mientras en la Epístola a los Romanos nos 
dice que Cristo nació según la carne del linaje de David (21), en la 11 Epís- 
tola a los Corintios se afirma que, si antes conocíamos a Cristo en cuanto 
a la carne, ahora ya no le conocemos así (22). 

Esta dificultad no arredra a Agustín, y, echadas por tierra las falsas 
suposiciones sobre la inautenticidad de los textos paulinos, lo mismo que 
dejado, por demasiado probado, el primer texto citado, da <2 verdadero 
significado al segundo (23). Para el Obispo Hiponense, la ocasión que 
da a S. Pablo la oportunidad de decir, Si antes conocíamos a Cristo en 
cuanto a la carne, ahora ya no le conocemos así, da a enteder qué es lo 
que intenta enseñarnos. El Apóstol considera nuestra vida futura después 
de la resurrección como algo presente; vida ésta que no ha de ser según 


(189) Cf. De Fid. et Symb. 6, 13 (PL 40, 187-8). 

(19) APICOT. 10, LE. 

(20) De Fid. et Symb. 6, 13 (PL 40, 188): «Non enim ita dictum est, quasi 
corpus vertatur in spiritum, et spiritus fiat; quia et nun corpus nostrum quod 
animale dicitur, non in animam versum est et anima factum. Sed spirituale 
corpus intelligitur, quod ita spiritui subditum est, ut caelesti habitationi conve- 
niat, omne fragilitate ac labe terrena in caelestem puritatem et stabilitatem 
mutata atque conversa.» 

(21) Rom. 1, 3. 

(22) 11 Cor. 5, 16; Cf. Cont. Faust. Manich. 11, 1 (PL 42, 243-5). 

(23) Ibid. 4-6; cols. 248-9, 


la carne, o carnal, afectada por las pasiones. La palabra carne no significa 
la misma sustancia de nuestro cuerpo, tal como la carne que Cristo nos 
quiso demostrar cuando nos dijo: Palpad y ved que el espíritu no tiene 
carne ni huesos, como vosotros veis que yo tengo (24), sino que significa 
la corrupción e inmortalidad de la carne, la cual no existirá en nosotros 
cuando resucitemos, lo mismo que ya no existe en Cristo glorioso, (25). 
Por lo tanto, concluye Agustín, conocimos a Cristo según la carne, esto 
es, según la mortalidad de la carne antes que resucitara, mas ahora ya 
no le conocemos en la carne, porque, como dice el Apóstol, Cristo, resu- 
citado de los muertos, ya no muere, y la muerte no le dominará jamás (26). 

El hecho de explicar ese texto de S. Pablo para defender la humani- 
dad de Cristo ha dado lugar a Agustín para exponer la resurrección de 
la carne y el estado de nuestro cuerpo allá en el cielo. Aunque la carne 
y la sangre no pueden poseer el reino de Dios, ni la corrupción poseerá 
la incorrupción (27), no se sigue de ahí que la sustancia de nuestra carne 
no ha de resucitar, pues para el Apóstol, lo que llama carne, no es la 
misma naturaleza de la sustancia del cuerpo, sino lo que hay de corrupción 
y mortalidad en ella, porque «según el origen de la misma sustancia y del 
mismo cuerpo, será la misma carne, porque la misma será la que resucitará 
y la misma la que será mudada» (28). Y así como fue verdadera la carne 
que tuvo Cristo después de resucitado, según se deduce de aquellas palabras 
del Evangelio: Palpad y ved, porque el espíritu no tiene ni carne ni hue- 
sos, como veis que yo tengo (29), también lo será la del cuerpo resucitado. 
En resumen, tendremos la carne en la resurrección, ya que ella misma será 
la que ha de ser transformada, y, al mismo tiempo, esa carne no podrá 
ser llamada carne, por estar libre de corrupción, libre de mortalidad y su- 
jeta al espíritu. 

_ Más de una vez, los maniqueos quisieron buscar fundamento en la Sa- 
grada Escritura para negar la resurrección y el modo de realizarse. Usan- 
do fraudulentamente el testimonio del Apóstol, tomaban una frase de San 
Pablo, completamente desgajada de su contexto, y la ponían como objeción 


(24) Lc. 24, 39. 
; (25) Cont. Faust. Manich. 11, 7 (PL 42, 250): «Carnem namque hoc loco non 
ipsam corporis nostri substantiam, quam Dominus etiam post resurrectionem 
suam carnem appellat, dicens palpate et videte, quia spiritus ossa et carnem 
non habet, sicut me videtis habere (Lc. 24, 39); sed corruptionem mortalitatem- 


que a vult intelligi, quae tunc non erit in nobis, sicut iam in Christo 
mon est.» 


(26) Loc. cit. 

ETAPA A 

(28) Cont, Faust. Manich. 11, 7 (PL 42, 250): «... secundum autem ipsius 
substantiae corporisque originem eadem caro erit, quia ipsa resurget et ipsa 
mutabitur... illud dictum est secundum ipsam substantiam, quae etiam tune 
erit, quia ipsa mutabitur; hoc autem dictum est secundum carnalis corruptio- 


nis qualitatem, quae tune iam non erit, quia mutata caro non 
o | corrumpetur». 


Y Y 
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a la creencia cristiana. Según ellos, si vamos a creer que, según la Sagrada 
Biblia, el cuerpo y aun el alma vayan a ir al cielo, estamos en contrapo- 
sición a aquellas palabras que dicen: Pero yo os digo, hermanos, que la 
carne y la sangre no pueden poseer el reino de Dios (30). Los maniqueos 
encuentran diversas contradicciones entre el Antiguo Testamento y la Nue- 
va Ley, pero Agustín les resuelve muchas de las dificultades que dichos 
herejes puedan tener al querer comparar entre sí la Ley Antigua con el 
Nuevo Testamento. Para el maniqueo, basado en el libro del Deuterono- 
mio (31), la sangre es el alma. Y cuando leen en S. Pablo que la carne 
y la sangre no van a poder entrar en el reino de los cielos, encuentran un 
buen argumento para rechazar la resurrección (32). 

El Obispo de Hipona primeramente refuta que tal cosa se diga en el 
Antiguo Testamento, y torna a demostrar de paso (33) que S. Pablo no se 
opone a la resurrección ni bienaventuranza del cuerpo. Antes bien, nota 
Agustín, el Apóstol quiere insinuar y corroborar con esas palabras lo que 
ya había dicho nuestro Señor Jesucristo a los fariseos, cuando, queriendo 
hacerles entender la naturaleza de la resurrección, les anunció que en ella 
«ni se casarán, ni serán unidos en casamiento» (34). El Apóstol quiere de- 
clarar el gran cambio que habrá en el cuerpo al fin del mundo, y Agus- 
tín, para deducir tal significado de las palabras dirigidas por el Apóstol 
a los de Corinto, usa de los principios de la sana hermenéutica, exami- 
na no sólo el texto, sino también el contexto. Acusa a los maniqueos de 
engaño torpe al ver que tratan de presentar un pensamiento del Apóstol 
completamente separado de sus circunstancias (35). 

Citados los versillos 39-50 del capítulo 15 de la expresada Epístola, el 
Obispo de Hipona expone el significado que hay que dar al versillo 50. 
Dios nos ordena esperar que nuestro cuerpo ha de tener el mismo cambio 
celestial que el que tuvo Cristo después de su resurrección; nuestro cuerpo 
será ya no terrestre, sino celestial, inmortal. Y aunque S. Pablo llama 
cuerpo espiritual al ya resucitado, no por eso se ha de creer que sea es- 
píritu y no cuerpo, pues se llamará cuerpo espiritual por estar comple- 
tamente sujeto al espíritu, sin corrupción ni muerte alguna (36). Ahora 
no se llama cuerpo espiritual, por ser de una naturaleza corruptible, no 


(30). 1 Cor. 15, 50, 

(31) Deut. 12, 23. 

(32) Cf. Cont. Adim. Manich. 1, 12, 1 (PL 42, 143). 

(33) Ibid. 5; Col. 146. 

(34) Mt. 22, 30. y 

(35) Cont. Adim. Manich. 1, 12, 4 (PL 42, 145): «Quid ergo ¡ste tam turpi 
fraude non commemorat, nisi hoc ultimum, et tacet illa superiora, quibus hoc 
quod male interpretatur, bene possit intelligi?» 

(36) Loc. cit.: «Quod autem spiritualé dixit corpus in resurrectione futu- 
rum, norr propterea putandum est, quod non corpus, sed spiritus erit: sed spiri- 
tuale corpus omni modo spiritui subditum dicit, sina aliqua corruptione vel 
morte.» 
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pudiendo así participar de aquella inmortalidad e incorruptibilidad propia 
del espíritu. 

Que el Apóstol se refiera a este cambio tan admirable, se demuestra 
todavía mejor cuando, a continuación, encontramos: Porque es necesario 
que este cuerpo corruptible sea revestido de incorruptibilidad, y que este 
cuerpo mortal sea revestido de inmortalidad (37). Y 5. Agustín, como 
conclusión de lo que deduce de S. Pablo, dice a los maniqueos que la 
carne y la sangre no poseerán el reino de los cielos, «porque cuando ella 
se revista de incorrupción e inmortalidad, ya no será carne y sangre, sino 
que se mudará en cuerpo celestial» (38). 

¿Qué quiere decir el Obispo de Hipona con el término «cuerpo ce- 
lestial»? No otra cosa sino carne incorruptible. Pero si acaso hay alguna 
duda acerca de ello, años más tarde, declarará cómo se deben entender 
sus palabras. Mientras tanto, es preciso examinar cómo interpreta la «car- 
ne y sangre», de que nos habla S. Pablo, tres años más tarde, en su libro 
De Agone Christiano, Ahí, el Santo, después de exhortar a creer en la 
doctrina cristiana, amonesta a evitar las herejías, entre ellas, aquella que 
niega la resurrección futura de la carne. Pues, según él, el hereje, tal como 
el maniqueo, niega la resurrección porque S. Pablo dijo que la carne y la 
sangre no pueden poseer el reino de Dios. En este lugar, Agustín, también 
basado en las mismas palabras de S. Pablo, explica, diciendo, que, cuan- 
do la corrupción y mortalidad se muden en incorrupción e inmortalidad, 
entonces la carne y sangre no serán ya carne y sangre, sino cuerpo celes- 
tial. «La carne y sangre serán inmutadas y vendrán a ser un cuerpo ce- 
lestial y angélico» (39), de tal modo que se pueda decir con toda verdad 
que la carne resucitará y, al mismo tiempo, que la carne y la sangre 
no pueden poseer el reino de Dios, notándose de vuelta que Agustín 
llama al cuerpo resucitado, ya incorrupto e inmortal, no carne, sino, sim- 
plemente, cuerpo celestial, cuerpo angélico. 

El Santo, en su defensa de la carne resucitada, teme que sus expli- 
caciones al texto paulino sean deficientes, y, con términos todavía más 
claros y precisos, declara cómo se ha de entender que la carne y sangre 
de que habla el Apóstol no puedan poseer el reino de los cielos. A los 
maniqueos, les dice que S. Pablo no quiere expresar con esas palabras 
que «la misma especie de carne y la misma sustancia» no vayan a poder 
resucitar, sino que allá en el cielo, en el día de la resurrección, la carne 


(SOITIACOR ALO, OS: 

(38) Cont. Adim. Manich. 1, 12, 5 (PL 42, 146): «Hinc ergo apparet quia caro 
et sanguis regnum Dei non possidebumt, quia cum induerit incorruptionem et 
immortalitatem, iam non caro et sanguis erit, sed in corpus caeleste mutabitur.» 

(39) De Agon. Christ. 32, 4 (PL 40, 309): «Cum enim hoc factum fuerit, iam 
zon erit caro et sanguis, sed caeleste corpus... Immutabitur ergo caro et sanguis 
et fiet corpus caeleste et angelicum... ut et illud verum sit, quod resurget caro : 
et illud verum sit quod caro et sanguis regnum Dei non possidebunt.» 
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y sangre corruptas no resucitarán, sino que resucitará la carne, pero ya 
incorrupta. Por eso, que la corrupción no poseerá la incorrupción; en 
otras palabras, la carne todavía mortal no entrará de ese modo en el es- 
tado de incorruptibilidad, sino ya inmortal e incorruptible (40). 

En aquel día, la carne y la sangre no podrán ser llamadas carne y san- 
gre, puesto que la corrupción ya no existirá. «Si es carne —dice Agus- 
tín—, es corruptible y mortal; pero si ya no muere, ya no es corrupti- 
ble; y, por lo tanto, permaneciendo en su especie de carne, pero sin co- 
rrupción, ya no es carne, sino que se llama cuerpo; y si se le llama carne, 
ya no se la llama con propiedad, sino por cierta semejanza con la espe- 
cie» (41). Aun a los ángeles les podemos dar el nombre de carne por 
aparecerse a los mortales en forma de hombre, pero esto sería sólo por 
semejanza, no en realidad, ya que el ángel está libre de corrupción. El 
Apóstol, pues, al decir que el cuerpo y la sangre no poseerán el reino 
de Dios, quiso decir que el cuerpo y la sangre con corrupción nunca po- 
drán entrar en el reino de los cielos, pero la especie de cuerpo y sangre 
ya incorruptos e inmortales, sí que poseerán el reino celestial. 

O, como declara en otro lugar (42), al cuerpo que ya no es mortal 
no se puede llamar con propiedad carne y sangre, pues la carne y san- 
gre son elementos mortales, son cuerpos terrenos. Mas hay que llamar 
cuerpo a aquel ser que ya es cuerpo celestial. Para esta definición de 
cuerpo, Agustín se funda en la distinción de cuerpos que nos presenta 
el Apóstol en el texto ya citado: No toda carne es la misma carne, sino 
que una es la carne de los hombres; otra, la de las bestias; otra, la de 
las aves; otra, la de los peces. Hay, asimismo, cuerpos celestes y cuerpos 
terrestres (43). El Obispo de Hipona hace notar cómo el Apóstol no habla 
de carnes celestiales, sino de cuerpos celestes, aunque a las carnes bien 
podemos llamar cuerpos, pero cuerpos terrestres. Pues «toda carne es cuer- 
po, mas no todo cuerpo es carne» (44); no porque el cuerpo es celestial 
no es llamado carne, pues hay ciertos cuerpos terrestres, como el leño, 


(40) Cont. Faust. Manich. 11, 3 (PL 42 247): «Et ne quisquam ipsam spe- 
ciem carnis, et ipsam substantiam non posse resurgere credidisset, exprimere 
volens quid nunc appellaverit carnem et sanguinem, quia ipsam corruptionem 
intelligit, quae tunc in resurrectione iustorum non erit, continuo contexuit: 
neque corruptio incorruptellam possidebit.» Cf. Serm. 362, 15, 17 (PL 39, 1622). 

(41) Loc. cit.: «Si enim caro est, corruptibilis atque mortalis est: si autem 
iam non moritur, iam non corruptibilis; et ideo sine corruptione manente spe- 
cie, iam non caro, sed corpus dicitur: et si dicitur caro, non iam proprie dicitur, 
sed propter quamdam speciei similitudinem.» 

(42) Cf. ibid. 18, 21; cols. 1625-6. 

(EStI"'Cor. 15,39: 

(44) Serm. 362, 18, 21 (PL 39, 1626): «Omnis enim caro corpus est: mon 
autem omne corpus caro: non solum quia caeleste corpus non dicitur caro, sed 
etiam quaedam ipsa terrestria, sicut ligna et lapides, et si quid eiusmodi est. 
Etiam sic ergo caro et sanguis regnum Dei possidere non possunt: quia resur- 
gens caro in tale corpus commutabitur, in quo iam non erit mortalis corruptio, 


' et propterea nec carnis et sanguinis nomen.» 
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la piedra y otros del mismo modo, que son llamados cuerpos, y no carne. 
Así también, la carne y la sangre no pueden poseer el reino de Dios, 
porque la carne resucitada se mudará en tal cuerpo, que ya no habrá 
corrupción mortal en él, y por eso no podrá ser llamado carne y sangre. 

Es que S. Pablo ha puesto como un paralelismo en aquellos versillos, 
cuando dice: La carne y sangre no pueden poseer el reino de Dios, ni la 
corrupción esta herencia incorruptible. A lo que primero llama carne 
y sangre, después le llama corrupción, y a lo que antes le dio el nombre 
de reino de Dios, luego es llamado incorrupción (45). De lo cual se de- 
duce que, aunque el cuerpo y sangre corruptos, mortales, no alcanzarán 
a gozar del reino de Dios, sin embargo, el cuerpo incorrupto, inmortal 
y espiritual, como lo propone S. Pablo, será capaz, y de hecho vendrá 
a gozar por toda la eternidad de la posesión del cielo, según se des- 
prende del contexto. 

Bien se deduce de todos estos textos, citados y escritos por el Santo 
en un espacio de más de veinticinco años, cuál fue el significado que el 
Obispo de Hipona quiso dar a los términos cuerpo celestial, espiritual, 
angélico. Pero que el dar tales nombres al cuerpo del resucitado pudiera 
dar lugar a malas interpretaciones del lenguaje usado por él se hace no- 
tar bien cuando el mismo Agustín, en su libro de las Retractaciones, 
menciona que, hablando del cuerpo resucitado, había dicho: «Ya no será 
carne y sangre, sino cuerpo celestial» (46), y nos indica cómo se han de 
entender esas palabras: «Según la corrupción carnal, se ha dicho que la 
carne no será carne, no según la sustancia según la cual el cuerpo del 
Señor, aun después de la resurrección, fue llamado carne» (47). Proba- 
blemente, Agustín tenía en su mente la idea, atribuida a Orígenes, de 
que nuestra carne resucitada no será carne, sino un cuerpo etéreo ce- 
lestial, privado por completo de las cualidades específicas de la carne; 
y, para evitar confusiones y malas interpretaciones, explicó en particular 
cómo se habían de entender sus pasajes referentes a la presente cues- 
tión (48). 

Aunque Agustín repetidas veces nos dice que la carne y la sangre sig- 

(45) Cf. Enchir. 91 (PL 40, 274). 

(46) Cf. Retract. 1, 22, 3 y 2, 3 (PL 32, 620, 631). 

(47) Ibid. 1, 22, 3; col. 620: «... secundum corruptionem carnalem dictum 


est Penis non futuram, non secundum substantiam, secundum quam Domini 
corpus etiam post resurrectionem caro appella . : : ; 
ARTES pp ta. ¡esto Cf: CEDIDOS 

(48) Cf. M. J. Lagrange, «Les Rétractations exégétiques de Saint Augustin», 
Miscellanea Agostiniana (Romae: Tip. Poliglotta Vaticana, 1931) II 383. A pro- 
pósito del pasaje últimamente citado de las Retractaciones, Lagrange escribe: 
«Enfin, quand il a écrit (12, 5): Cum induerit incorruptionem et immortalitatem 
tam non caro et sanguis erit, il fallait Pentendre d'une chair corruptible car.le 
corps du Christ réssuscité était bien une chair. Mais cela Augustin ne Vigno- 


rait sa et son dessein est plutót de s'expliquer que de se rétracter positive- 
ment.» 


> 
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nifican corrupción, sin embargo no deja de admitir que se pueda dar 
otra interpretación a la expresión del Apóstol. Esto se deduce de una de 
sus cartas escrita a Consencio, en la que se da a entender que su amigo 
Consencio interpretaba el texto paulino en el sentido de que las obras de 


la carne y de la sangre, como malas que son, no serían capaces de reinar 


en el cielo. Agustín no se opone a esa opinión. Según él, ése es un modo 
de interpretar dicho pasaje, aunque se ha de entender que, en este lugar, 
San Pablo se refiere a la corrupción del cuerpo y de la sangre, ya que 
habla ahí, no de las obras de la carne, sino del modo de la resurrec- 
ción (49). 

Del mismo modo que Consencio, interpretaba Juliano dichas pala- 
bras. San Agustín es deferente'con el hereje pelagiano, al admitirle que 
la carne y la sangre mencionadas por el Apóstol significan una «pru- 
dencia carnal», y no la sustancia del cuerpo animal (50), la cual, sin duda, 
una vez que sea transformada, poseerá el reino de Dios. Pero a él le 
gusta más la opinión de aquellos para quienes la carne no significa otra 
cosa que corrupción. Pues ésa, y no otra, es la razón por la que añade 
el Apóstol: No la corrupción poseerá la incorrupción, queriendo indicar 
que la carne incorruptible poseerá el cielo. De todos modos, dice Agus- 
tín, no importa el significado que quisiéramos dar a las palabras del 
Apóstol: ninguna de esas opiniones va en contra de la fe cristiana, con 
tal que creamos que, reasumida nuestra carne y siendo incorruptible, ven- 
drá a poseer la bienaventuranza (51). Y, en favor de la opinión de Ju- 
liano, invoca la autoridad de los autores católicos que le precedieron (52). 

A pesar de estas interpretaciones, dadas en favor del texto paulino 
para admitir la posibilidad de la resurrección, el Obispo de Hipona, 
que tanto gusta de jugar con el ritmo y significado de las palabras, para 
reírse, en cierto modo, de todos los que traen dicho texto como una obje- 
ción en contra de la restauración real del cuerpo, con su sutileza acos- 
tumbrada, explica de otro modo las palabras del Apóstol. Como preludio 
a su explicación, pone el ejemplo de Cristo, de quien S. Juan nos dice: 
El Verbo se hizo carne (53). Ese Verbo se hizo verdadera carne. Lo mis- 
mo que María tuvo verdadera carne, así también su hijo Jesús. Mas ve- 


(49) Ep. 205, 2, 5 (PL 33, 943): «... verum, quia nom de operibus, sed de 
modo resurrectionis loquebatur apostolus, et eam quaestionem disputando ver- 
sabat, melius eo loco intelligitur caro et sanguis pro corruptione carnis et san- 
guinis posita.» 

(50) Cf. Op. Imperf. cont. Jul. 6, 40 (PL 45, 1603). Sl 

(51) Loc. cit.: «Sed utrumlibet his verbis auctor eorumdem verborum signi- 
ficare voluerit, neutrum est contra fidem, quae ita se habet, ut non dubitet in 
carne incorruptibili possesuram regnum Dei ex omnibus gentibus congregatam 
Dei familiam.» As 

(52) (Cf. R. Cornely, Prior Epistola ad Corinthios (2.2 ed. Parisiis: P. Le- 
thielleux 1909) 504-6. 

(03). Jn. 1, 14. 
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mos que Cristo padeció y murió en su carne; asimismo, que en su carne 
fue sepultado, lo mismo que resucitado. Este hecho último se prueba por 
las cicatrices vistas por los discípulos, quienes dieron testimonio de la 
resurrección. 

Agustín compara las palabras y hechos narrados por los evangelistas 
con el texto de S. Pablo. Según aquéllos, Cristo resucitó y ascendió al 
cielo con su propia carne; según éste, la carne y la sangre no poseerán el 
reino de Dios. Para nuestro Santo, no hay contradicción alguna, sino que 
ambos, tanto los evangelistas como S. Pablo, nos están diciendo la ver- 


dad. Hablando del Apóstol, S. Agustín declara: 


Bien dijo, no es propio de la carne el poseer, sino el ser poseída. Tu 
cuerpo no posee nada, sino que tu ialma es la que posee por medio del 
cuerpo; ella es la que posce el mismo cuerpo. Así, pues, la carne resucita 
para que sea sostemida, no para que sostenga; para que sea poseída, y no 
para que posea: ¿Qué hay de admirable si la carne y la sangre no poseye- 
ren el reino de Dios porque serán poseídas? (54). 


He ahí la sutileza del Santo; pero no hay duda que dicha explica- 
ción tiene su punto de vista en favor de la carne resucitada. Pues cuan- 
do resucitemos, la carne no será la que nos lleve a nosotros, sino que 
nosotros llevaremos la carne. 

De todo lo dicho se puede observar el repetido número de veces que 
San Agustín trae en sus obras el versillo 50 del capítulo 15 de la 1 Epís- 
tola a los Corintios. Al traerlo tantas veces, especialmente en contra de 
los maniqueos, dos cosas nos enseñó al mismo tiempo; puesto que, a la 
vez que defendió en claro la verdad de la resurrección, expuso la natu- 
raleza del cuerpo resucitado, cuya especie será idéntica a la del hombre 
aquí, en la tierra. 

Mas, ¿cómo puede ser que tal cambio se realice en la criatura? Es 
difícil comprender cómo ha de suceder este prodigioso acontecimiento 
de la resurrección; pero el hecho debe ser creído. Aunque ese hecho 
no pueda ser conocido a perfección por los simples fieles, con todo, es 
preciso que se los instruya. Aquel santo pastor de almas recomienda que 
se los instruya según su capacidad, para que, teniendo esos buenos fieles 
una noción conveniente sobre la resurrección de los cuerpos (55), puedan 
defenderse de algún modo contra los ataques de los infieles. Siendo una 
verdad tan difícil para la razón humana, no es de extrañar que a Agus- 
tín no le guste que sus fieles anden indagando, quizá hasta con una per- 
versa sutileza, acerca de multitud de pormenores de la resurrección: de 


(54) Cf. Serm. 362, 13, 14 (PL 39, 1620). 
(55) De Catechiz. Rud. 7, 11 (PL 40, 317): «Narratione finita, spes resurrectio- 
nis intimanda est, et pro capacitate ac viribus audientis, proque ipsius temporis 
modulo, adversus irrisiones infidelium de corporis resurrectione tractandum...» 
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la figura, estatura, movimiento y modo de andar de los resucitados. Sa- 
ber todas esas cosas no les es necesario mientras estén en vida. Lo que 
les es necesario, insiste, es saber que la carne vendrá a resucitar un día 
en aquella especie en la cual apareció el Señor; es decir, podemos estar 
seguros de que hemos de resucitar en la especie de hombre (56), pero 
libre de corrupción. En una palabra, confiemos que nuestro cuerpo resu- 
citado será de la misma especie de carne que nuestro cuerpo mortal. 


B. Identidad numérica 


Admitido que el cuerpo resucitado ha de poseer allá, en el cielo, no 
un cuerpo etéreo, y menos que sea espíritu, sino que ha de gozar de 
un cuerpo, diríamos carnal, en el sentido de que será compuesto de car- 
ne, sangre y huesos, con sus dimensiones geométricas, aunque dotado de 
las propiedades y dotes especiales propias del cuerpo resucitado, al teó- 
logo se le presenta todavía otro problema más intrincado. ¿Cuál será 
la relación entre el cuerpo resucitado y el cuerpo mortal? ¿Serán idén- 
ticos, de tal modo que podamos decir que Pedro poseerá el mismo cuerpo 
que tuvo aquí en la tierra? Y si se concede que serán idénticos, ¿en qué 
consistirá esa identidad? 

Antes de decir nada de la opinión de S. Agustín sobre este problema, 
quisiera notar aquí la disputa teológica acerca la la identidad del cuerpo 
mortal y del cuerpo resucitado. Todos los teólogos católicos admiten que 
el cuerpo glorioso, lo mismo que el del condenado, será de la misma es- 
pecie que el cuerpo antes de morir. Todos también, si se han de con- 
formar con las enseñanzas de la Iglesia, dirán que los cuerpos son idén- 
ticos, o los mismos, antes y después de resucitar (57). 

Pero la disputa está en averiguar qué es lo que precisamente se re- 
quiere para esa identidad, llamada numérica. Según la opinión co- 
mún (58), será necesario que, para dar una interpretación correcta, tanto 
a la Sagrada Escritura, a los documentos oficiales de la Iglesia, como 
a los Padres, se admita que la misma o, por lo menos, una porción de 
la materia que un día fue parte del cuerpo mortal venga a resucitar 
y tomar su puesto de cuerpo glorioso o de cuerpo destinado a sufrir, 
unido al alma que un día lo rigió en vida. La otra opinión, cuyo pre- 


(56) Serm. 362. 25, 27 (PL 39, 1630): «Sufficit tibi quod resurgit caro tua 
in ea specie, in qua Dominus apparuit, in homimis utique “specie. Sed noli 
propter speciem timere corruptionem.» 

(57) Cf. Denzinger-Bannwart, Enchiridion Symbolorum (29.2 ed. Barcinone: 
Herder 1953) nos. 40, 347, 429, 464, 530, 531. 

(58) Véase el brillante tratado escrito sobre esta cuestión por F. Segarra, 
De identitate corporis mortalis et corporis redurgentis (Madiid: Razón y 


'Fe 1929). 
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cursor fue Pedro d'Auvergne (59), defendida después por algunos, como 
Durando, y, más recientemente, por Billot, Hugueney, etc. (60), mantiene 
que, para la identidad numérica, todo lo, que se requiere es que el alma 
sea la misma; pues siendo ésta la forma sustancial del cuerpo, ella hace 
que éste sea cuerpo humano y que sea este cuerpo. El alma es la que 
causa la identidad en el cuerpo, de tal modo, que no puede ser que la 
misma alma venga a informar un cuerpo distinto. En otras palabras, en 
sentir de esta opinión, la identidad numérica entre el cuerpo mortal de 
Pedro y su cuerpo glorioso se realiza con tal que el alma de Pedro venga 
2 tomar una materia cualquiera, bien existente ahora o pura potencia 
que después venga a ser creada por Dios. 

¿Qué dijo Agustín respecto a la identidad numérica, tal como es en- 
tendida hoy día? No es necesario notar que el Santo no usa una termi- 
nología tan marcada como el teólogo moderno sobre la identidad, espe- 
cífica y numérica. Trata de la realidad del cuerpo resucitado y de su 
identidad con el presente, y, en verdad, en sus palabras se refleja bien 
cuál fue su noción de resurrección. Defendió, como se ha podido ver, 
que el cuerpo resucitado será espiritual, celestial, angélico, pero cuerpo 
espiritual con carne y hueso, de la misma especie. Mantiene también 
que ese cuerpo será idéntico. Pero, ¿qué identidad numérica - requie- 
re? (61). 

Por el año 393, en su libro De Continentia, Agustín, hablando de la 
lucha que existe entre el alma y el cuerpo, entre el espíritu y la carne, 
nos dice que la carne apetece el mal solamente por medio del alma; la 
carne va en contra del espíritu cuando el alma, revestida de la concu- 
piscencia, se rebela contra él. Ambas cosas llevamos con nosotros mismos, 
y, tanto el alma como la carne viciada por el pecado, son parte de nues- 
tro ser humano, en la constitución presente. Esta idea de la constitución 
presente del hombre le da ocasión para indicar la identidad del cuerpo 
resucitado. Tan nuestra es esta carne, que «muere al separarse de ella: 
el alma, y no la rechazamos para dejarla abandonada, sino que la depo- 
nemos para recuperarla, y, una vez recuperada, jamás será abandona- 
da» (62). Al presente, aunque esta alma carnal quede limpia delante de 


(59) Cf. F. Segarra, «Un precursor d S , - 
dios Eclesiásticos XII (1933) 11424, a 

(60) Cf. H. Lennerz, De Novissimis (5.4 ed. Romae: iv. 1 
187-9; L. Billot, De Novissimis (84 ed. Romae: E ro O < 
E. Hugueny, «Résurrection et identité corporelle selon les philosophies de Vindi- 
viduation», Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques XXIII (1934) 
94-106; V. De Broglie, De fine. ultimo vitae (Paris 1948) 274-81; P. J. Hammel 
«The resurrection of the just», The Irish Ecclesiastical Record LIV (1939) 244-59. 

(61) Cf. P. Martain, «La résurrection de la chair d'apres Saint Augustin et 
Saint Pauline de Nole», Revue Augustinienne V (1904) 286. 

(62) De Cont. 8, 19 (PL 40, 361): «... et caro ipsa quae discedente anima 
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Dios, sin embargo la concupiscencia todavía tiene sus raíces en la cons- 
titución humana. Cuando llegue la resurrección, «esta misma carne, que 
hoy día hace que el alma apetezca los placeres sensuales, esta misma 
carne se hará espiritual» (63). 

Ambos, tanto el justo como el pecador, recibirán de vuelta el cuerpo 
que tuvieron en vida, aunque de muy distinto modo. Por eso, S. Agus- 
tín, comentando el texto del Apóstol: Infeliz de mí, ¿quién me librará 
de este cuerpo de muerte? (64), declara que solamente los justos reci- 
birán el privilegio de ser libres de ese cuerpo de muerte, pues, aunque 
todos resucitarán, sin embargo, los malos morirán con la muerte segunda, 
que es la condenación eterna (65). Los justos, por el contrario, por la 
gracia de Cristo, serán libres de este cuerpo de muerte. 

¿Es que los justos no tendrán el cuerpo que tuvieron en vida? Muy 
diferente es el modo como interpreta Agustín las palabras del Apóstol. 
Ese texto le sirve para afirmar la identidad del cuerpo mortal y del cuer- 
po resucitado. Según él, los justos no serán librados de este cuerpo de 
muerte de modo que no vengan a tener ese cuerpo en la resurrección, 
sino que lo tendrán, pero no será mortal. «Será el mismo, pero no lo 
mismo. Será el mismo porque será la misma carne; no será lo mismo por- 
que no será mortal» (66). El cuerpo que ahora está sujeto a la muerte 
y corrupción, cuando haya resucitado, se librará de esa naturaleza mortal 
y gozará de inmortalidad e incorrupción. El librarse del cuerpo tampoco 
quiere decir que el hombre después, en la resurrección, será espíritu, 
ya que, según la idea que Agustín pone en boca de S. Pablo, al morir, 
«no abandono la carne para siempre, sino que la dejo por cierto tiem- 
po»; y no hay duda alguna que el alma ha de retornar a ese cuerpo, 
pues «vuelvo ciertamente al cuerpo, pero no a este cuerpo de muerte» (67). 
Ésa es la razón por la que S. Pablo dejó escrito en otro lugar: Es nece- 
sario que esto corruptible se revista de incorruptibilidad, y esto mortal 
se revista de inmortalidad (68). Parece como si el Apóstol, en cierto modo, 
tocara con su voz esta carne mortal y dijera: «No dejo este cuerpo te- 


moritur, nostra pars infirma, non fugienda dimittitur, sed recipienda deponitur, 
nec recepta ulterius relinquetur». 

(63) De Nupt. et Concup. 1, 33, 38 (PL 44, 434): «... eadem caro per quam 
facta est anima carnalis, fiet spiritualis etiam ipsa nullam legi mentis resisten- 
tem concupiscentiam camis habitura, nihil carnalis seminis emissura». 

(64) Rom. 7, 24. 

(65) (Cf. Serm. 154, 11, 16 (PL 38, 839-40). 

(66) Ibid. 12, 17; col. 840: «Ipsum erit, sed non ipsum erit. Ipsum erit, 
quia ipsa caro erit: non ipsum erit, quia mortale non erit.» 

(67) Serm. 256, 2 (PL 38, 1192): «Carnem non in aeternum pono, sed ad 
tempus pono. Ergo rediturus es ad corpus mortis huius? Et quid?... Redeo 
quidem ad corpus, sed iam non mortis huius...» 

" (68) I Cor, 15, 53. 
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rreno y recibo un cuerpo de aire o recibo un cuerpo etéreo, sino que 


tomo el mismo, pero no ya mortal» (69). 
Con palabras bien claras y precisas, expone la identidad que ve en 


el cuerpo resucitado con el presente. Según él, «esta carne resucitará, 
esta misma que es enterrada, que muere, ésta que se ve, se palpa, a la 
que le es necesario beber y comer; ésta que se enferma, que padece 
dolores, ella misma tiene que resucitar» (70). Y si acaso alguno en- 
tendiere que solamente la especie y sustancia de carne y sangre ha de 
resucitar, Agustín expone bien explícitamente a los maniqueos qué es 
lo que entiende como sujeto de resurrección, cuando corrige a los que 
juzgan que lo que fue sepultado no ha de resucitar, sino solamente algo 
nuevo, como si fuera revestido como con una túnica nueva y mejor (71). 

Más tarde, en el año 423, cuando escribía el Enchiridion, habla tam- 
bién con gran detalle acerca del modo de la resurrección. Es de suponer 
que había oído miles y miles de veces las objeciones que los paganos 
oponían contra la resurrección y las dificultades que ante la razón hu- 
mana se presentan al plantear el problema de la resurrección. Sabida 
es, humanamente hablando, la imposibilidad 'de recoger todos los ele- 
mentos que un día fueron parte del cuerpo humano. Pero esa dificultad 
tan grande no es suficiente para negar la resurrección. Si es cierto que 
para nosotros parece que los elementos de nuestros cuerpos dejan de exis- 
tir, sin embargo, 


no perece para Dios la materia terrestre, de la cual es formada la carne 
de los hombres, sino que, ya se deshaga en polvo o ceniza, ya se desva- 
nezca en hálito o vapor, ya se convierta en sustancia de otros cuerpos, 
ya vuelva a los mismos elementos constitutivos o llegue a ser también alí- 
mento de cualquier clase de animales y aun de los hombres, transformán- 
dose en carne, volverá en un instante a aquella alma humana que la ani- 
mó en primer lugar, para que fuese hombre, viviese y se desarrollase (72). 


Éste es un lugar clásico, en donde se refleja la mente de Agustín so- 


(69) Serm, 256, 2 (PL 38, 1192): «Non, inquit, pono corpus terrenum, et 
accipio corpus aéreum, aut accipio corpus aethereum. Ipsum accipio, sed non iam 
mortis huius... non aliud sed hoc induere immortaliter.» Cf. Leahy, op. cit., 89. 

(70) Serm. 264, 6 (PL 38, 1217): «Ista caro resurget, ista ipsa quae sepelitur, 
quae moritur; ista quae videtur, quae palpatur... quae aegrotat, quae dolores 
patitur, ipsa habet resurgere.» Cf. Serm. 277, EPA 1257-9). 

(71) Cont. Faust. Manich. 11, 3 (PL 42, 247): «Et ne adhue auisquam putaret 
non illud quod sepultum fuerit resurrecturum, sed tamaquam alia tunica ponatur, 
et alia melior accipiatur, volens apertissime declarare quia hoc ipsum in melius 
commutabitur: sicut vestimenta Christi in monte non sunt posita, et alia sumpta 
sed ipsa quae fuerant, in melius clarificata sunt...» y : 

(72) Enchir. 88 (PL 40, 273): «Non autem perit Deo terrena materies de 
qua mortalium £reatur caro: std in quemlibet pulverem cineremve solvatur 
in quoslibet halitus aurasque diffugiat, in quamcumque aliorum corporum sub- 
stantiam vel in ¡psa elementa vertatur, in quorumcumgue animalium etiam 
hominum cibum cedat carnemque mutetur, illi animae humanae puncto tempo- 
ris redit, quae illam primitus, ut homo fieret, viveret, cresceret, animavit.» 
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bre el concepto que tenía de la identidad del cuerpo en la resurrección. 
Tiene presentes las múltiples objeciones y dificultades que, tanto los pa- 
ganos como los cristianos, presentan en contra de tal resurrección; pero, 
según Agustín, la materia terrena de la cual fue formado el cuerpo jamás 
viene a perecer delante de los ojos de Dios. Por más transformaciones 
que sufra ésta, la materia que fue animada por el alma siempre existirá 
ante Dios, y día llegará en que, gracias a la Omnipotencia divina (73), 
todos esos elementos constitutivos, que fueron parte del hombre, vendrán 
a reunirse, para gozar o sufrir durante una vida inmortal (74). 

Ese mismo modo de pensar de Agustín se ve patente en sus últimos 
libros de la Ciudad de Dios, en donde, como nota en sus Retractaciones, 
dejó escrito lo que pudo, para persuadir a los infieles acerca de la re- 
surrección (75). Después de exaltar la omnipotencia de Dios y de llamar 
absurdo y desatinado el pensar que Dios no pueda resucitar y volver los 
cuerpos a la vida, aunque éstos hayan sido destruidos por el fuego o la 
bestia, o Mevados por el agua o el aire, o dispersos en los elementos de 
la tierra, como si los elementos constitutivos del cuerpo pudieran ocul- 
tarse de la vista del Omnipotente (76); después de haber propuesto la 
quizá máxima dificultad: «A quién irá la carne de aquel que ha sido 
comido por otro hombre y ha sido convertida en carne propia de este 
último (77), y admitiendo, por fin, que toda carne asimilada se con- 
vierta en aire, Agustín nos deja otra declaración de la identidad que 
concibe en el cuerpo resucitado. Pues, respecto al cuerpo humano comi- 
do por el antropófago, está seguro en afirmar que «se restituirá al hom- 
bre en quien primero comenzó a ser carne humana, pues respecto del 


(73) Enar. in Ps. 62, 6 (PL 36, 751): «Omnia, quae discerpuntur et in fa- 
villas quasdam putrescunt, integra Deo sunt. Im illa enim elementa mundi eunt, 
unde venerunt quando facti sumus ...» 

(74) Cf. T. Hugueny, «Résurrection et Identité selon les Philosophies de 
lIndividuation», Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques XXIII 
(1934) 97. Hugueny considera el citado texto del Enquiridion como un resumen 
de la doctrina constante no sólo de Agustín, sino de los Padres en general, en 
favor de la identidad numérica, diríamos material, requiriendo exactamente la 
misma materia en el cuerpo mortal y en el glorioso. Pero, según Hugueny, la 
razón de ese modo de pensar no es teológica, sino más bien filosófica, pues 
dice: «Mais c'est aussi un témoignage de l'idée philosophique qui commande 
ici toute la speculation d'Augustin, l'idée de la materies terrena, ayant son 
ótre á elle, independamment de J'áme ne recevant l'áme que l'animation, ani- 
mavit ut viveret, et non point l'étre substantiel, come l'enseignent aujourd'hui 
les docteurs ecclesiastiques.» 

MS “CF Retract: 1, 17 (PL 32, 615): 

(76) De Civ. Dei 22, 20, 1 (PL 41, 782): «Absit autem ut ad resuscitanda 
corpora vitaeque reddenda non possit omnipotentia Creatoris omnia revocare, 
quae vel bestiae, vel ignis absumpsit, vel in pulverem cineremve collapsum, vel 
in humorem solutum, vel in auras est exhalatum.» 

(77) Atenágoras no admite que el hombre pueda asimilar la carne de otro 
hombre. Cf. J. H. Crehan, Athenagoras (ACW) (Westminster, Maryland: New- 
man Press 1956) 85.8. L. Mierts, De Resurrectione Corporum (Lovanii: J. Van- 
linhout 1890) 118. 
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otro, se debe tener como tomada de prestado, y como deuda, se le ha 
de restituir a la parte de donde se tomó» (78). 

Aquí se revela, una vez más, la mente agustiniana en favor de la iden- 
tidad numérica, entendida según el sentido tradicional. No obstante esa 
difícil objeción: «A quién irá la carne humana comida por el antropó- 
fago», cuando en realidad parece que debería ir al mismo antropófago, 
Agustín insiste que pertenece al primero, y que, sea como fuere, Dios 
hará que la carne vualva a aquel en quien primero fue carne humana, 
basando aquí su fundamento, quizá con demasiado aplomo, en la pro- 
mesa de Cristo: Que ni un cabello de vuestra cabeza perecerá (19). Si 
creemos que no perderemos un cabello de nuestra cabeza, será desatino 
el pensar que se pueda perder la carne comida por el antropófago (80). 

Éste es un pasaje que se conforma bien con la doctrina escolástica 
común de que Dios puede reparar idénticamente cualquier ente que haya 
sido corrompido. Y, supuesta la Omnipotencia divina, Agustín declara 
que la resurrección es posible, aun admitiendo que la carne del cuerpo 
resucitado deba ser material y numéricamente la misma, que la carne 
del cuerpo mortal. Que requiera tal identidad se ve patente por el con- 
texto y por el modo de defender la resurrección en general. De lo con- 
trario, si Agustín hubiera creído que, para realizarse la resurrección, era 
necesario tener sólo la misma alma, no hubiera tenido ninguna dificultad 
en responder, tanto a paganos como a cristianos, sobre las dificultades 
que ellos le proponían acerca de los cuerpos destruidos por los diversos 
elementos de la naturaleza, o asimilados por los antropófagos (81). Des- 
cartado el que la carne, en la resurrección, tenga que ser material y nu- 
méricamente la misma, se le quita toda la dificultad al misterio, siendo 
más razonable para el entendimiento humano, aun para el platónico, ad- 
mitir la posibilidad de esa, podríamos llamar, «reencarnación», que con- 
sistiría en tomar otra sustancia cualquiera distinta de la que llevó el cuerpo 
en vida, dotada, además, de las cualidades que el mismo Agustín, basado 
en la Sagrada Escritura, atribuye al cuerpo resucitado. 

Pero el Santo refuta claramente tal idea, y, en contra de los plató- 


l (78) De Civ. Dei 22, 20, 2 (PL 41, 783): «Reddetur ergo caro illa homini, 
in quo esse caro humana primitus coepit. Ab illo quippe tamquam mutuo sumpta 
deputamda est: quae sicut aes alienum, ei redhibenda est, unde sumpta est.» 
Cf. De Broglie, op. cit., 278, 280; Hammel, art. cit. 255. 

(19) Le. 21, 18. 

(80) Cf. De Civ. Dei 22, 20, 2 (PL 41, 783). 

(81) Cf. De Broglie, op. cit. 278, nota 2. Esta es la razón por la cual creo que 
no se puede defender como cierta la suposición dada por este autor cuando dice: 
«Textum praedictum Augustini directe de sola carne humana enuntiari. Unde 
optime posset hoc assertum accipi in alio sensu; resurrectionem scl. hominis 
nos, O esse quidem Omnipotentiae Dei possibilem, sed quia 
et quatenus saltem humana anima in esse per i ¡ 
A permansit.» Cf. Segarra, De Identitate 
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nicos, nos dice que no hay nada más propio ni más agradable para el 
alma que volver a aquel cuerpo, en el cual tanto tuvo que sufrir, cuando» 
todavía era corruptible, y del cual, una vez unidos, jamás volverá a se- 
parase (82). 

Una vez admitida la identidad numérica, tal como la admitió Agus- 
tín, todavía se puede proponer otra cuestión. ¿Será necesario, para guar- 
dax tal identidad, que cada una de las partes que formaron el cuerpo, 
cuando llegue la resurrección, tengan que volver al mismo lugar y po- 
sición que ocuparen antes? O, ¿bastará que las diversas partes tomen 
cualquier lugar, con tal que vuelvan al mismo cuerpo? 

Para S. Agustín, no es necesario que, al restaurarse el cuerpo, «las 
partes, que desaparecen y se transforman en diversas formas y figuras de 
otras cosas, vengan a ocupar las mismas partes donde hubieren estado 
antes» (83). Y el Obispo Hiponense, a quien no se le escapa detalle al- 
guno, se detiene a considerar si los cabellos o uñas, que tantas veces 
fueron cortados en vida, volverán a su lugar. 

Aquí, en el Enchiridion, admite que sería indecoroso el creer que 
todos esos cabellos y uñas ya cortados vayan a volver a su mismo lugar; 
con todo, para defender la identidad numérica, parece admitir la posi- 
bilidad de que esas partes accidentales vengan, de un modo o de otro, 
a ser restauradas en el cuerpo. Pues a continuación pone el ejemplo del 
artífice que fundiera una estatua de metal; y si quisiera restaurarla con 
la misma materia, no sería necesario, para guardar la integridad, que 
cada parte de metal fuera a ocupar el lugar que tuvo antes, con tal que 
toda la materia volviera a la estatua (84). Así también, Dios, admirable 
e inefable artista, puede hacer que todo aquello que perteneció a nues- 
tra carne sea restaurado, y «no importa a su restauración que los cabellos 
vuelvan a ser cabellos, y las uñas sean, a su vez, uñas, o que todo lo 
que de ellos se haya perdido, se transforme en carne y vaya a pasar a otras 
partes del cuerpo, vigilando el Artífice supremo de que no resulte un 
cuerpo deforme» (85). De aquí parece desprenderse la conclusión de que, 


(82) De Civ. Dei 22, 26 (PL 41, 794): «Et in quo convenientius incorruptibili 
corpore laetabuntur, quam in «uo corruptibili gemuerunt? Cf. L. Bukowski, 
«La Réincarnation selon les Peres de l'Église», Gregorianum IX (1928) 89. 

(83) Cf. Enchir. 89 (PL 40, 273). Segarra, op. cit., 59, nota 1, y págs. 934, 
donde se verá este punto de San Agustín, interpretado por el Venerable Beda. 
Aunque Bautz opine que Agustín exceptúa solamente las uñas y los cabellos 
para que no tengan que volver a su propio lugar, sin embargo se ha de creer 
que el Santo habla en general de todas las partes del cuerpo. Cf. Mierts, 
op. cit., 246-7. 

(84) (Cf. Enchir. 89 (PL 40, 273); De Civ. Dei 22, 19, 1 (PL 41, 781). 

(85) Enchir. 89 (PL 40, 273): «... nec aliquid attinebit ad ejus redintegratio- 
nem, utrum capilli ad capillos redeant et ungues ad ungues, an quidquid eorum 
perierat mutetur in carnem, et in partes alias corporis revocetur, curante arti- 


ficis providentia ne quid indecens fiat.» 
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tanto el pelo como las uñas, que tantas veces han sido cortadas, vendrán 
a ser incorporadas en la carne, con tal que pueda realizarse esto sin que 
sea perjuicio para la hermosura de la criatura (86). 

Cinco años más tarde, trae a la memoria la misma cuestión. ¿Qué 
será de las uñas y cabellos ya cortados? Para resolver toda objeción que 
pueda venir por esa parte y hacer la verdad más asequible al entendi- 
miento pagano y aun a la curiosidad de los cristianos, Agustín parte del 
principio de que allá, en el cielo, todos seremos hombres perfectos, es 
decir, sin defecto alguno. Pox lo tanto, según él, en el cuerpo nada ha 
de parecer que venga a causar deformidad en él, y aquellos miembros 
que habían de causar alguna fealdad, si volvieran al mismo lugar, se 
reintegrarán a la masa del cuerpo (87). 

Al tratar en particular de las uñas y pelos cortados, opina que, si 
estas partes accidentales del cuerpo, volviendo al lugar que antes tu- 
vieron, vinieran a causar deformidad y fealdad alguna en la persona, 
entonces no volverán. Pero, con todo, insiste Agustín, no perderá esas 
partes el que resucite, porque se convertirán en la misma carne, para 
ocupar cualquier lugar del cuerpo, guardando la congruencia de las par- 
tes (88). La perfecta constitución y la hermosura del hombre es una 
cualidad muy importante del cuerpo resucitado, y parece que Agustín, 
aunque se esfuerza en mantener la identidad e integridad material nu- 
mérica, sin embargo, tanto por lo que hasta aquí se ha dicho en la Ciudad 
de Dios como lo que antes se dijo del Enchiridion, se puede concluir, 
con bastante fundamento, que, según la mente agustiniana, no es nece- 
sario que todo lo que un día perteneció al cuerpo, tenga que volver a él, 
con tal de que aquello que no volviere, no sea causa de deformidad al. 
guna. Y siguiendo más adelante, en el mismo capítulo de la Ciudad de 
Dios, da una nueva idea, que nos indica una mayor posibilidad de que 
ésa fuera su opinión. San Agustín, como se puede ver en diversos luga- 
res (89), sin duda, da gran importancia al significado de las palabras de 
Cristo, que no perecerá ni un cabello de vuestra cabeza (90), para esta- 
blecer el hecho de la posibilidad de la integridad del cuerpo en la re- 
surrección. Pero aquí lo comenta de una manera distinta e interesante 
para nuestro fin, pues admite que con más propiedad se puede entender 


(86) Como se ha citado anteriormente, el Venerable B j : 
, 6) E , eda interpreta a Agus- 
tín diciendo que no «s necesario que las diversas partes del cuerpo vuelvan al 
mismo lugar para que se guarde la identidad. 

ds e De Civ. Dei, 22, 19, 1 (PL 41, 780). 

(88) oc. cit.: «Quapropter si capilli toties tonsi ] 

¿ ! si unguesve desecti ad loca 
sua deformiter redeunt, non redibunt: nec tamen ad resurgenti peribunt 
qui in eamdem carnem, ut quemcumque ibi locum corporis teneamt, servata par- 
tium congruentia, materiae mutabilitate vertentur.» 

(89) Cf. ibid. 3; col. 782; ibid. 20, 2; col. 783. 
(90) Lc: 215 18: 
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que Cristo no habla tanto de la largura de los cabellos como del número 
de ellos (91). Y lo que se dice del pelo, pudiera decirse también de las 
uñas o de cualquier otra cosa accidental del cuerpo humano, observan- 
do siempre, como en verdad quiere Agustín, una integridad e identidad, 
sin menoscabo de la hermosura. 


PROPIEDADES DEL CUERPO RESUCITADO 
A. Inmortalidad y espiritualidad 


Aunque hay que defender que el cuerpo del resucitado ha de ser idén- 
tico al cuerpo mortal, las cualidades que ha de poseer el hombre después 
de la resurrección han de ser muy diferentes de las presentes. Así, el cuer- 
po ha de ser espiritual e inmortal. San Agustín menciona muchísimas 
veces estas propiedades. En su obra De Genesi ad litteram imperfectus 
liber, comenzada a escribir el año 401, intenta dar a conocer cómo fue 
creado el primer hombre. ¿Lo fue con cuerpo animal o con cuerpo es- 
piritual? ¿Fue creado Adán con un cuerpo terreno o con un cuerpo es- 
piritual? 

Aunque el problema de si el cuerpo de Adán fue, en el paraíso te- 
rrenal, animal o espiritual, no parezca aquí pertinente, sin embargo, es 
preciso notar que Agustín, al querer dar la respuesta a esa cuestión, 
presenta como cosa probada el hecho de la naturaleza del cuerpo resu- 
citado, como espiritual y, por lo tanto, inmortal. Pero que sea espiritual 
el cuerpo resucitado, no es argumento para decir que el cuerpo de Adán 
lo fuera también, y menos que haya contradicción alguna entre la doc- 
trina de S. Pablo sobre la resurrección y la noción que el Santo está 
dando del cuerpo del primer hombre. 

Gracias a la redención de nuestro Señor Jesucristo, el hombre es re- 
novado a su estado primitivo, recupera la justicia original, y el cuerpo, 
que ahora es animal, será espiritual. Todo ello es doctrina genuina del 
Apóstol. La razón de que haya dificultad en compaginar los efectos de 
la redención de Cristo con el estado primitivo de Adán es que, si nuestro 
primer padre tuvo en el paraíso un cuerpo animal y en la resurrección 
lo ha de tener espiritual, entonces resulta que, en el día de la resurrección, 
el cuerpo humano obtendrá, no lo que perdimos en Adán, sino algo 
mejor, en tanto que lo espiritual sobrepasa a lo animal y en cuanto que 
seremos, en cierto modo, iguales a los ángeles (92). Para Agustín, no hay 


(91) De Civ. Dei, 22, 19, 1 (PL 41, 780-1): «Quamvis quod ait Dominus, Ca- 
pillus capitis vestri non peribit (Lc. 21, 18), non de longitudine, sed de numero 
capillorum dictum multo aptius possit intelligi.» 

, (92) De Gen. ad Lit., 19, 30 (PL 34, 351): «... tamen quid prius homini fac- 
tum est, ideo disceptatur, quia si animale factum est, non hoc recipiemus, quod 
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dificultad en enseñar que el cuerpo del primer hombre fuera animal 
y, por lo tanto, mortal, pues tal doctrina se deduce de S. Pablo. Y que 
lo fuera espiritual no se establece en el libro del Génesis (93). 

El concepto de que el cuerpo será renovado a su estado primitivo, 
aunque en sí parece incluir que el cuerpo será exactamente igual a su 
primer modo de ser, sin embargo, según Agustín, no es necesario que 
tenga que ser tal cual fue al principio, sino que puede ser mejor, pues 
eso es lo que sucede con muchas cosas, que, al ser restauradas, no so- 
lamente vienen a ser lo que fueron antes, sino aun superiores a su pri- 
mitivo estado (94). 

El cuerpo de Adán fue cuerpo animal; y si no hubiera pecado, ha- 
bría gozado de un cuerpo inmortal, pero todavía en razón de animal. Como 
cuerpo animal que era, debía morir, pues era mortal; mas, por privi- 
legio, no debía morir, ya que era inmortal. Era mortal porque podía 
morir; era inmortal porque podía no morir (95). Mas, cometido el pe- 
cado, la justicia original fue perdida, y el hombre, que podía no morir, 
vino a morir. 

Muy diferente es la renovación que Agustín, fundado en S. Pablo, 
atribuye al hombre redimido por Cristo. Agustín admite en nosotros la 
renovación según el primer hombre, a pesar de que, en la resurrección, 
el cuerpo recibirá algo que no fue perdido por Adán. Al presente, no 
recibimos la inmortalidad del cuerpo espiritual, que nunca tuvo el pri- 
mer hombre; pero recibimos la justicia original, de la cual, Adán fue 
privado por causa del pecado. En el futuro, seremos renovados de la ve- 
jez y consecuencias del pecado no según el cuerpo animal primitivo que 
tuvo Adán, sino en un cuerpo mejor, es decir, en un cuerpo espiritual, 
apto para habitar en el cielo, sin necesidad de alimento alguno para su 
subsistencia, y libre de corrupción (96). 

La redención de Cristo es causa de un doble cambio en nosotros: el 
del espíritu, que se realiza ahora al ser restaurada en nosotros la gracia, 
y, más tarde, el de la carne. «Seremos también renovados en la carne 


in illo perdidimus, sed tanto melius iri j j 
r , quamto spirituale animali 
est, quando erimus aequales Angelis Dei.» eL 


(93) Cf. loc. cit.; ibid. 20, 31; col. 352. 


(94) Cf. loc. cit.; véase también G. B. Ladner, «Saint Augustine's Concep- 


ie the Reformation of Man to the Image of God», Augustinus Magister, 


(95) De Gen. ad Lit., 36, 25 (PL 34, 354): «Illud quippe amte ccatum 
mortalem secundum aliam, et immortale secundum A PANES de pata 7” 
est mortale, quía poterat mori; immortale, quia poterat non mori.» , 

(96) Ibid. 24, 35; col. 353: «Hoc plane recipimus secundum quemdam mo- 
dum. Non itaque immortalitatem spiritualis corporis recipimus quam nondum 
habuit homo; sed recipimus iustitiam, ex qua per peccatum lapsus est homo 
Renovabimur ergo a vetustate peccati, non in pristinum corpus animale, in quo 


fuit Adam, sed in melius, id est in corpus Spirituale, cum efficiemur aequúales 


Angelis Dei, apti caelesti habitatiomi, ubi esca quae corrumpitur non egebimus.» 
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—dice Agustín— cuando esto corruptible sea revestido de incorrupción, 
de tal modo que sea cuerpo espiritual» (97). Al cuerpo de Adán se le 
prometió como privilegio la inmortalidad, en el sentido de que podría 
no morir si hubiera sido fiel a la prueba divina; en cambio, al cuerpo 
resucitado se le ha prometido la inmortalidad también, pero con una 
gran diferencia, que el cuerpo, una vez resucitado, se hará cuerpo espi- 
ritual y celestial, y no solamente podrá no morir, sino que no podrá 
morir (98). 

Ésa es la razón por que el Apóstol escribe a los Romanos: El mismo 
que ha resucitado a Jesucristo de los muertos, dará vida también a vues- 
tros cuerpos mortales (99). Nótese que dice cuerpos mortales, y no muer- 
tos. Después de la resurrección, mo solamente los cuerpos no estarán 
muertos, sino que dejarán de ser mortales (100). En una palabra, el 
cambio será para mejor: el cuerpo será espiritual, y no animal, como lo 
fue el de Adán (101). 

Que venga a ser espiritual no quiere decir que el cuerpo se haga es- 
píritu, pues eso iría en contra de la identidad específica y la realidad del 
cuerpo resucitado, tantas veces defendida por Agustín (102). Baste aña- 
dir aquí que el cuerpo del resucitado, a imitación del cuerpo glorioso 
de Cristo, estará compuesio de carne y huesos. Cristo se mostró como 
ejemplo de la resurrección de aquellos que son sus miembros (103). 
Cuando los Apóstoles vieron a Jesús después de la resurrección, se es- 
pantaron, creyendo ver un fantasma; mas Cristo, para calmarlos y dar- 
les fundamento de la fe que habían de predicar, hizo que tocaran la so- 
lidez de su cuerpo. Cristo procuró y consiguió que no solamente lo vieran, 
sino también que lo palparan. Por eso, Agustín, refiriéndose al cuerpo de 
Cristo, dice: «Cristo resucitó, es cosa cierta. Cristo era cuerpo, era carne, 
fue colgado en la cruz, la abandonó el espíritu, fue sepultada esa carne 


(97) Ibid.; col. 354: «Renovabimur autem etiam carne, cum hoc corrupti- 
bile induetur incorruptione, ut sit spirituale corpus.» 

(ISO DL. 2021963. COL. 304: 

(99) Rom. 8, 11. 

(100) De Pecc. Mer. et Remíis. 1, 5, 5 (PL 44, 112): «Quia vero illa in re- 
surrectione futura mutatio, non solum nullam mortem, quae facta est propter 
peccatum, sed nec mortalitatem habitura est, quam corpus animale habuit ante 
peccatúm, non ait Qui suscitavit Christum Iesum a mortuis, vivificabit et mor- 
tua corpora vestra; cum supra dixisset, corpus mortuum: sed, vivificabit, in- 
quit, et mortalia corpora vestra: ut scilicet iam non solum nom sint mortua, sed 
nec mortalia...» 

(101) Cf. De Civ. Dei, 13, 20 (PL 41, 394). Véase también G. B. Ladner, ar- 
tículo citado 869. 

(102) Véase todo lo dicho acerca de la identidad específica, en donde se da 
gran énfasis al hecho de que la carne será carne física, real, pero libre de co- 
rrupción y muerte. Nótese el significado de las palabras cuerpo angélico, celes. 
tial; págs. 206-219. ) 

(103) Cf. Serm. 242, 1, 1 (PL 38, 1139). 


230 PABLO GOÑI 


en el sepulcro. Aquél manifestó esa carne viva quien vivía en ella» (104). 
Así también será el estado del cuerpo resucitado. «Resucitó nuestro Se- 
ñor en el cuerpo que fue sepultado, se prometió la resurrección a los 
cristianos, esperemos, pues, la resurrección cual fue la manifestada en 
Aquél que nos precedió» (105). 

El cuerpo espiritual glorioso, en cuanto toca a la sustancia, será car- 
ne, y la misma especie de carne que aquella a la cual fue dado el nombre 
de carne cuando Cristo se apareció a sus discípulos (106). Por lo tanto, 
el resucitado poseerá un cuerpo, un organismo de carne, una presencia 
física capaz de ser percibida por los sentidos. 

Importa establecer el hecho de que el cuerpo será inmortal y espi- 
ritual después de la resurrección. Mas eso no es bastante; es necesario 
indagar y dar una respuesta más sólida a aquella pregunta que se le 
puede ocurrir a uno inmediatamente: Si el cuerpo es espiritual, ¿qué 
cualidades tiene? ¿En qué consiste precisamente esa espiritualidad? 
Agustín, que disputa con los grandes de su tiempo, no deja de hallar 
el tiempo necesario para responder y explicar las verdades divinas al 
pueblo fiel, no solamente con su predicación ordinaria, sino por medio 
de sus escritos. Una piadosa mujer, Paulina, escribe a Agustín, y le pre- 
gunta si los bienaventurados verán a Dios con los ojos carnales. Aunque 
el Santo tarde algún tiempo en responder a Paulina, por fin lo hace, 
y le dirige una epístola muy extensa, dedicada toda ella a ese punto. 
Afirma en sus páginas la imposibilidad de que nuestros ojos carnales 
vean la esencia infinita de Dios. Si los ojos han de ser lo mismo que 
ahora, no podremos ver a Dios. Por eso, Agustín, cuando trata de ex- 
plicar en particular esta cualidad del cuerpo espiritual, de si el cuerpo 
podrá ver a Dios con los ojos carnales, se queda indeciso, y responde 
con una frase que se podría, aparentemente, aplicar al cuerpo espiritual 
en general: «Respecto a la cualidad del cuerpo espiritual, que se pro- 
mete a los que resuciten, no rehúso aprender algo o investigarlo» (107). 
O, como dice más claramente en otro lugar: «No sé cómo puede com- 


na, Loc. CUE «Resurrexit Christus, absoluta res est. Corpus erat, caro erat 
pependit in cruce, emisit animam, posita est in sepule ibuit i ] 
po lO pulcro. Exhibuit illam vivam, 

(105) serm. 362, 10, 10 (PL 39, 1617): «Resurrexit ergo Dominus noster in 
eo corpore, in quo sepultus est. Resurrectio promittitur Christianis. Talem re- 
O speremus, qualis in Domino nostro praecessit omnium nostrum 

em.» 

(106) Enchir. 91 (PL 40, 274): «Quantum autem attinet ad substantiam etiam 
tune caro erit. Propter quod et post resurrectionem corpus Christi, caro appel- 
lata est.» CG: Journet, «Saint Augustin et VExégése Traditionnelle du corpus 
spirituale», Augustinus Magister, II, 887-9. 

(107) Ep. 147, 21, 49 (PL 33, 618): «Et de spiri j j j j 

: z Ss piritualis quidem corporis quali- 
tate, quod resurrecturis promittitur, vel discere aliaui A 
ada iquid adhuc, vel quaerere ñon 
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prenderse o vislumbrarse esa cualidad del cuerpo espiritual, de la cual 
no tenemos experiencia» (108). 

Agustín está preparado a escuchar la demostración de que se pueda 
ver en el cielo, con los ojos carnales, algo que no se vea en lugar. Re- 
chaza la opinión de los antropomorfistas, para quienes Dios es corpóreo, 
y, en cuanto a aquella otra opinión, según la cual, los bienaventurados 
serán capaces de ver a Dios porque todo el cuerpo se volverá espíritu, 
dice que se puede tolerar, no que la admita él, pues, según su sentir, 
es mejor elevar a la criatura para que pueda ver a Dios que rebajar 
a Dios para que pueda ser visto por la criatura (109). La cuestión de 
esa cualidad del cuerpo espiritual revestido de incorrupción e inmortali- 
dad se deja sin resolver. Únicamente de una cosa está cierto aquí el 
Santo: aunque el cuerpo pierda la mortalidad y la corruptibilidad, sin 
embargo, todavía después de la resurrección, el cuerpo será cuerpo, y no 
espíritu (110). De lo contrario, habría que admitir e imaginar que, o se 
duplica el espíritu, o que se hace uno al convertirse el cuerpo en es- 
píritu. 

Mas, ¿en qué consiste ese cuerpo espiritual? «Mientras, con la ayuda 
de Dios —escribe Agustín—, no podamos averiguar qué es lo que dicen 
las Escrituras acerca de ese cuerpo espiritual que se promete para la 
resurrección y qué es lo que hemos de creer con mayor probabilidad, 
bástenos saber que el Unigénito Hijo... ve al Padre como Él es visto 
por el Padre» (111). Agustín deduce, como conclusión, que veremos 
a Dios, pero nada encuentra en la Sagrada Escritura sobre si veremos 
a Dios con los ojos carnales, cerrando su carta diciendo: «En cuanto al 
cuerpo espiritual, si Dios me da fuerzas, veré en otro libro lo que soy 
capaz de averiguar» (112). 

Su promesa, hecha a Paulina, de tratar de esta cuestión en otro lugar 
es MWevada a la práctica en otra carta, dirigida a Fortunaciano, obispo 
de Sica, y escrita, probablemente, en el mismo año de 413. Ese obispo 
asistió a uno de los concilios de Cartago, y Agustín le suplica que su 
misiva y sus ideas sean transmitidas a otro obispo, quizá de ideas antro- 
pomorfistas, pidiéndole perdón por la aspereza con que le había tratado 
en alguna otra ocasión. Aquí, como en la cuarta a Paulina, el Obispo 
Hiponense insiste en que nuestros ojos carnales ni pueden ver ni verán 


(108) Ep. 95, 7 (PL 33, 355); cf. Leahy, «Saint Augustine on Eternal Life», 90. 

(109) Cf. Ep. 147, 21, 49 (PL 33, 619). 

(110) Cf. ibid. 22, 51; col. 620. 

(111) Loc. cit.: «Quapropter donec diligenti inquisitione, si Dominus adiuve- 
rit, reperiatur quid secundum Scripturas de spirituali corpore quod in resurrec- 
tione promittitur, probabilius sentiendum sit interim nobis sufficiat quod uni. 
genitus Filius... ita videt Patrem, sicut videtur a Patre.» 

(112) Ibid. 23, 54 (col. 622): «De corpore vero spirituali, si Dominus iuverit, 


opere alio experiemur quid disputare valeamus.» 
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a Dios (113), pero confiesa que hasta el presente no ha hallado una 
explicación completa de las cualidades de que estará dotado el cuerpo 
del resucitado (114). Por eso, el Santo se hace esta pregunta: «¿Se re- 
ducirá el cuerpo a la simplicidad del espíritu, de modo que todo el hon:- 
bre sea espíritu? O, lo que parece mejor, aunque no lo afirmo con abso- 
luta confianza, ¿el cuerpo espiritual será tal que, por una cierta e inefa- 
ble facilidad, se le llame espiritual, pero subsistiendo como sustancia 
corporal, incapaz de vivir y sentir por sí misma y necesitada del espíritu 
que de ella usa?» (115). 

Aquí Agustín, aunque rechace que el cuerpo se convierta en espi- 
ritu, parece que titubea en afirmar en qué consistan esas cualidades de 
la espiritualidad de que gozará el cuerpo ya resucitado, y, sobre todo, 
en cuanto toca a la facultad visiva de los ojos carnales. Así habrá que 
interpretar el pasaje citado del Obispo de Hipona, basado en el contex- 
to y en el fin de la carta. Sea como fuere, veremos a Dios con nuestra 
mente, y «si una investigación más diligente llega a averiguar que el 
trueque futuro de los cuerpos será tan grande que podrán ver lo invi- 
sible, esa potencia del cuerpo no quita, según creo, la visión de la men- 
te» (116). La transformación de nuestra visión carnal mejorará; mas no 
quitará la visión de la mente; y, aunque no sepamos, en resumen, de 
qué calidad será nuestra potencia visiva, creemos, sin dudar, que vere- 
mos a Dios, y «no dudemos de que el cuerpo ha de resucitar para ser 
incorruptible e inmortal, puesto que sobre este punto retenemos las sen- 
tencias claras y ciertas de las Santas Escrituras» (117). 

Para corroborar esta interpretación de la vacilación de Agustín sobre 
qué es lo que comprende la espiritualidad del cuerpo glorioso, tenemos 
el Sermón 277, dirigido al pueblo, probablemente, en el mismo año de 413, 
en donde el Santo acusa de temeridad y presunción a aquel que se atre- 
viere a «definir» nada acerca de las cualidades del cuerpo, la facilidad, 


celeridad y salud, cosas que las sabremos perfectamente cuando lleguemos 


(113) Cf. Ep AS, LIMPIA 33 622% 

(114) Ibid. 5, 16; col. 629: «... €t multa alia quae in hac auaestione movere 

possunt, fateor me nondum alicubi legisse, quod mihi sufficere existimarem 
sive ad discendum sive ad docendum.» 
(115) Loc. cit.: «... Utrum in simplicitatem spiritus cedat, ut totus homo 
iam spiritus sit; an quod magis puto, sed nondum plena fiducia confirmo, ita 
futurum sit spiritualis corpus, ut propter ineffabilem quamdam facilitatem spi- 
rituale dicatur, servet tamen substantiam corporalem, quae per seipsam vivere 
ac sentire non possit, sed per illum qui ea utitur spiritum...» 

(116) Ibid. ICO 629): «Si enim hoc invenerit inquisitio diligentior, 
tantam corporis futuram mutationem, ut possit videre invisibilia; non, ut opinor 
talis potentia corporis menti auferet visionem.» Cf. Leahy, op. cit. 91. 

(117) Ep. 148, DO; 18 (PL 39, 630): «... at sine dubitatione Deum nos visuros 
esse credamus, sive inveniamus sive non inveniamus quod de qualitate futuri 
corporis quaerimus; cum tamen corpus resurrecturum et immortale atque in- 


corruptibile futurum non ambigamus, quonia j j 
1ru 3 m hinc Sanctarum Script 
sententias apertissimas firmissimasque retinemus. Papiro 


NAT: 
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a gozar de ellas (118). Y aquí, lo mismo que en sus cartas, está ansioso 
de aprender de otros algo acerca de las cualidades del cuerpo resucitado 
de si podrá ver a Dios con los ojos del cuerpo (119). Refiriéndose, en 
especial, a la facultad visiva, aunque no niega que la carne pueda ver 
a Dios, si es que pasa por tal cambio que pueda ver aquel ser que no 
ocupa lugar; sin embargo, como no encuentra lugar donde se afirme tal 
cosa, usando de gran prudencia, por respeto a la autoridad de otros, 
propone el principio que no hay que negar una cosa porque no sea en- 
señada, pero también hay que admitirla, aunque se pueda dudar de ella. 
Y repite su pensamiento favorito: de una cosa solamente no se puede 
dudar, y es respecto a la resurrección de la carne, que de cuerpo animal 
se hará espiritual, y la corrupción se revestirá de incorruptibilidad (120). 

En nada cambia de opinión el Obispo de Hipona sobre la facultad 
visiva del cuerpo en el cielo a lo largo de sus escritos, ya que, años más 
tarde, en la Ciudad de Dios, trata «ex professo» de esa cuestión, y se 
ve que no da una respuesta definitiva. Aunque admite como muy creíble 
que podamos ver a Dios con nuestros cuerpos, al mismo tiempo declara 
que es muy difícil o imposible probar tal posibilidad por el testimonio 
de la Sagrada Escritura (121). Pero en el caso de que podamos ver el 
espíritu por medio de nuestros ojos corporales, sin duda que la potencia 
de nuestros ojos tendrá que cambiar por completo (122). 

En resumen, si los bienaventurados, después de la resurrección, ten- 
drán tal cuerpo espiritual que los ojos sean de distinta naturaleza que 
los presentes, es una cuestión que S. Agustín, con mucha prudencia, nun- 
ca llegó a dar una respuesta definitiva. Ánte todo, quiso negar toda idea 
de que se pueda concebir a Dios como un ser corpóreo que tenga partes 
fuera de partes; y Dios, siendo espíritu puro, y no cuerpo, naturalmente, 
no puede ser visto por la potencia natural de nuestros órganos, tal como 


(118) Serm. 277, 13, 13 (PL 38, 1264): «De isto ergo tali corpore, de huius 
corporis tanta facilitate, tanta celeritate, tanta sanitate, nihil temere ac praesu- 
menter definire audeat humana fragilitas. Quales erimus, sciemus cum fueri- 
mus.» Para la fecha que ha de darse a los sermones de San Agustín, véase el 
artículo escrito por A. Kunzelmann, «Die Chronologie der Sermones des Hl Au- 
gustimus», en Misc, Agost. 1I 416-520. 

(119) Cf. Serm. 277, 14, 14 (PL 38, 1265). 

(120) Ibid. 19, 18 (col. 1268): «Si autem caro illa tantam acceperit mutatio- 
nem, ut possit per eam videri quod non videtur in loco; omnino ita sit. Sed 
quaerendum est unde doceatur. Et si nondum docetur, nondum negetur; sed 
certe vel dubitetur. Ita tamen ut carnem resurrecturam non dubitetur, spiri- 
tuale corpus futurum ex animali nom dubitetur, corruptibile hoc induere im- 
mortalitatem et incorruptionem non dubitetur.» 

(121) De Civ. Dei 22, 29, 6 (PL 41, 800): «Quamobrem fieri potest, valdeque 
credibile est, sic nos esse visuros mundana tunc corpora caeli novi et terrae 
novae, ut Deum ubique praesentem et universa etiam corporalia gubernantem, 
per corpora quae gestabimus... clarissima perspicultate videamus.» 

(122) Cf. ibid. 22, 29, 3 (col. 798). 
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los conocemos nosotros (123). Según el Cardenal Berti, el Obispo de Hi- 
pona tampoco quiso dar una respuesta definitiva sobre el problema de 
la naturaleza del cuerpo espiritual. No es que Agustín se inclinara a ad- 
mitir que el cuerpo será espíritu, pues tal teoría la considera claramente 
falsa, o que admitiera que nuestros ojos carnales verán a Dios gracias 
a la nueva capacidad recibida, sino que niega que, basados en la Escri- 
tura, podamos defender que seremos capaces de ver a Dios con los ojos 
corporales. Pero, aun con todo, titubea, a lo largo de su vida, sobre la 
posibilidad de que esos ojos vean a Dios, pues ésa era la opinión de mu- 
chos católicos, siendo así prudente en juzgar las opiniones de otros. Ade- 
más, en opinión de Agustín, conocido el poder de Dios, no se ha de re- 
chazar lo que a nosotros se nos hace difícil solamente porque nuestro 
entendimiento lo ve difícil de realizarse (124). 


B. Varios aspectos de la espiritualidad del cuerpo 
glorioso 


Aunque no sepamos exactamente hasta dónde llegará la facultad y po- 
tencia del cuerpo resucitado, se deducen diversas cualidades y dotes re- 
feridas al cuerpo glorioso, fundadas en las enseñanzas especialmente de 
San Pablo. San Agustín distinguió las diversas cualidades que hoy predi- 
camos del cuerpo glorioso (125), y vio todas ellas declaradas por el Após- 
tol, cuando dijo: Se siembra en la corrupción, resucitará en la incorrup- 
ción; se siembra en la afrenta, resucitará en gloria; se siembra en debi- 
lidad, resucitará en vigor; se siembra en cuerpo animal, resucitará en 
cuerpo espiritual (126). De este pasaje clásico de S. Pablo deduce Agus- 
tín que el resucitado poseerá la incorrupción, la gloria, el vigor, la es- 


> oa Berti, De Theologicis Disciplinis (Venetiis: A 1776) II 
sl CR e loc. ze. Del modo como Sam Agustín concebía la visión de Dios, 
ad > al claramente que el cuerpo no es espíritu. Véase esto en Leahy, 
(125) Lo que diga aquí de las cualidades del cuerpo resucita j 

al cuerpo de los justos, ya que los condenados no A il 
fuera de la inmortalidad e incorruptibilidad, que serán comunes a todos La 
doctrina de Agustín sobre el cuerpo del condenado es declarada en parte en 
el capítulo 92 del Enchiridion (PL 40, 274-5), donde dice: «Quicumoue vero ab 
illa perditiomis massa, quae facta est per hominem primum resurgent aúidem 
etiam 1psi, unusquisque cum sua carne, sed ut cum diabolo et eius angelis pu- 
niantur. Utrum sane ipsi cum vitiis et deformitatibus suorum corporum resur- 
gant, quaecumque in eis vitiosa et deformis membra gestarunt, in requirendo 
laborare quid opus est? Neque enim fatigare non debet incerta eorum habitudo 
vel pulchritudo, quorum erit certa et sempiterna damnatio. Nec moveat, qu 

modo in eis erit corpus incorruptibile, si dolere poterit; aut auomodo de « 
tibile, si mori nom poterit.» Véase también Ep. 205, 2, 14 (PL 33 947); De Civ “Dei 


20, 6, 2 (PL 41, 666); De Doct. Christ. 1, 20 : j 
roo BR Ea , 20, 19 (PL 34, 26); cfr. Mierts, De Re- 


(126) 1 Cor. 15, 42-44, 


CARACTERÍSTICAS DEL CUERPO RESUCITADO SEGÚN SAN AGUSTÍN 235 


piritualidad que vendrán a constituir el gran cambio que se realizará en 
este cuerpo corruptible y frágil. Tan seguro está de esas propiedades del 
cuerpo glorioso, que las pone como prueba de que Cristo también las 
debe poseer en su naturaleza humana (127). Pues no puede ser que no- 
sotros seamos superiores a Cristo. En breves palabras, el Santo declara qué 
es lo que el Apóstol enseña sobre la resurrección: «Que nuestros cuerpos, 
de corruptibles que son, se convertirán en incorruptibles; de desprecia- 
bles, en gloriosos; de débiles, en fuertes, y de animales, en espiritua- 
les» (128). Es cierto que Agustín no explica mucho el texto de S. Pablo 
en esa ocasión, pero son muchas las veces que comenta sobre las diversas 


cualidades del cuerpo futuro (129). 


1. Impasibilidad. 


Como quiera que Cristo es nuestro modelo, más de una vez, Agustín 
presenta la muerte y resurrección de Cristo como preludio de lo que nos 
ha de suceder a nosotros. Por eso, comentando aquel texto de S. Pablo 
que dice: Sabiendo que Cristo, resucitado de entre los muertos, no muere 
ya otra vez, y que la muerte ya no tendrá dominio sobre Él (130), de ahí 
concluye Agustín que, si Cristo ya no muere y la muerte no ha de tener 
dominio sobre Él, tampoco nosotros estaremos ya sujetos a la muerte, 
sino que por siempre permaneceremos del mismo modo que resucite- 
mos (131). No hay que considerar la muerte como una sustancia espi- 
ritual que, cuando se separe el alma del cuerpo, ella huya, sino que la 
muerte, que existía en la misma constitución de la parte inferior de nues- 
tro ser, deja de existir en aquel lugar donde antes lo era, y aunque to- 
davía después de la resurrección, aparentemente veamos y tengamos la 
especie de carne, sin embargo, si vamos en busca de la corrupción y de 
la mortalidad, ambas habrán desaparecido (132). Por eso dijo el Apóstol: 
Porque es necesario que este cuerpo corruptible sea revestido de inco- 
rruptibilidad y que este cuerpo mortal haya sido revestido de inmortali- 
dad; entonces se cumplirá la palabra escrita: La muerte ha sido absorbida 


por una victoria (133). 


(127) Cf. Ep. 205, 2, 8 (PL 33, 944-5). 

(128) Ibid. 2, 13 (col. 946): «Cum igitur de resurrectione corporis Apostolus 
disputans, doceret nostra corpora futura, ex corruptibilibus incorruptibilia, ex 
contemptibilibus gloriosa, ex informis fortia, ex animalibus spiritualia, hoc est 
ex mortalibus immortalia...» 

(129) Cf. P. Martain, «La Résurrection de la chair d'apres Saint Augustin 
et Saint Pauline de Nole», Revue Augustinienne V (1904) 275-83. 

(130) Rom. 6, 9. se 

(13D) Serm. 362, 12, 12 (PL 39, 1618): «Si ergo ille non moritur, et mors ei 
mon dominabitur; sic nos resurrecturos speremus, ut in eo statu semper simus, 
in quem resurgendo mutabimur.» 

(132) Cf. ibid. 19, 22 (col. 1626). 

- (133) 1 Cor. 15, 54. : 
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Tanto la incorruptibilidad como la inmortalidad son dos propiedades 
básicas del cuerpo resucitado, y ambas son prerrogativas preternaturales 
que Dios, por su inefable bondad, concederá a los cuerpos gloriosos. 
Y puesto que muchas de las necesidades ordinarias que se encuentran en 
la vida del hombre son consecuencias lógicas de la constitución humana, 
mortal y corruptible, una vez que el modo de ser del hombre sea cam- 
biado en un estado inmensamente superior al anterior, el bienaventurado 
será privado o, mejor dicho, se verá libre de muchas necesidades y de los 
impedimentos que ocasionan el dolor y pesar al hombre terreno. El cuer- 
po, pues, será impasible. 

Una de las necesidades comunes es el hecho de que todos tengamos 
que comer para vivir. Como quiera que el cuerpo es corruptible y mor- 
tal, necesita comer. Las fuerzas del cuerpo humano se desgastan con el 
uso, y es preciso que sean reforzadas con muevos elementos. El desgaste 
del cuerpo causa el hambre y la sed, y si ambas necesidades no fueran 
atendidas, muy pronto el cuerpo perecería (134). Mas allá, en el cielo, 
el cuerpo será inmortal e incorruptible, y, como tal, no necesitará de 
comer (135). 

Quizá alguno pueda decir que, si hemos de resucitar como Cristo, 
también comeremos, ya que Cristo, una vez resucitado, se apareció a los 
Apóstoles y comió delante de ellos (136). Aun los ángeles, nos enseña la 
Sagrada Escritura, también comieron. Vemos el caso de Abraham, que, 
habiendo presentado a tres ángeles pan y vino, éstos comieron (137); y el 
ángel Rafael, acompañado de Tobías, también comía (138). Son éstos casos 
claros y manifiestos que, tanto Cristo como los ángeles, comieron. No hubo 
allí fantasía o engaño alguno (139). Agustín conviene con todos esos he- 
chos de la Sagrada Escritura; mas la interpretación que 1es da es muy 
distinta de la que le podría dar el simple fiel. «El ángel —dice él— no 
come por necesidad. Una cosa es hacer algo por potestad, y otra, por ne- 
cesidad» (140). 

Cuando el hombre come, es porque tiene necesidad de hacerlo así; 
mas cuando los ángeles, lo mismo que Cristo, tomaron algún alimento, lo 
hicieron, no para satisfacer su necesidad, sino para acomodarse a los hom- 
bres. Ésa es la razón por la que el Evangelista no dice que Cristo, cuando 


(134) (Cf. Serm. 362, 11, 11 (PL 39, 1619). 
(135) Ep. 95, 7 (PL 33, 355): «Corruptio ibi certe nulla erit, ac per hoc nec 
isto quo nunc indigent corruptibili cibo, tune indigebunt...» Cf. P. Hammel, 


«The Resurrection of the Just», The Irish Ecclesiasti 
ri A siastical Record LITI (1939) 376. 


(137) Gen. 18, 1-9. 
(138) Tob. 12, 19. 
(139) Cf. Ep. 102, 6 (PL. 33, 372). 
(140) Serm. 362, 11, 11 (PL 39, 1618): «Angelus vero non ex indi j 
11, , : indigentia - 
ducat. Aliud est enim ex potestate aliquid facere, aliud ex RS | ia 


A 
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comía del pez y del panal de miel, tuviera hambre (141). Y así se ex- 
plica también en Tobías que el ángel le diga: Parecía a la verdad que yo 
comía y bebía con vosotros, pues, a pesar de que el ángel, aparentemente, 
comía para satisfacer su hambre como los demás, no lo hacía por necesi- 
dad, sino para agradar a Tobías. 

Cristo resucitó, y, una vez incorruptible, ya no necesita comer. No- 
sotros resucitaremos a ejemplo suyo y gozaremos de sus mismas cuali- 
dades en el cuerpo glorioso. Aunque esté en nuestras manos el poder co- 
mer, no habrá necesidad de ello (142). A diferencia de nuestros primeros 
padres, no habrá necesidad alguna de tener el árbol del paraíso para 
poder sustentarnos, pues libre estará el cuerpo de enfermedad y vejez; 
no tendrá necesidad de alimento alguno, ya que el hambre y la sed no 
existirán. Gozará siempre de inmortalidad, y no dejará de existir en el 
bienaventurado la aptitud para que, a imitación de Cristo y los ángeles, 
pueda comer; pues, como dice Agustín: «A tales cuerpos no se les quita 
la potestad, sino la necesidad de comer y de beber» (143). 

Y así como la nutrición es necesaria aquí en la tierra para mantener 
al individuo, la procreación es menester que exista para la propagación 
y continuación del género humano. Si ésta no existiera, la humanidad se 
extinguiría en pocos años. ¿Será necesaria también la procreación en 
la otra vida? A esta pregunta respondió indirectamente el mismo Cris- 
to, cuando quiso dar una respuesta satisfactoria a los saduceos sobre la 
cuestión de que, en el día de la resurrección, de quién será la mujer que 
hubiere tenido por maridos, sucesivamente, a siete hermanos. Era ésta 
una cuestión que los fariseos no podían responder satisfactoriamente a los 
saduceos, por creer aquéllos que, después de esta vida, los placeres en el 
cielo serían carnales, como los de la tierra. 

Cristo, deseando instruir debidamente a los judíos y refutar a los in- 
crédulos saduceos, les dice: Muy errados andáis, por no entender las Es- 
crituras, ni el poder de Dios. Porque, después de la resurrección, ni los 
hombres tomarán mujeres, ni las mujeres tomarán maridos, sino que se- 
rán como ángeles de Dios en los cielos (144). Agustín, basado, sin duda, 
en el mismo Evangelio, y bien entendida la noción de inmortalidad e in- 
corruptibilidad, se pregunta: «¿Por qué no se casarán ni tomarán espo- 
sas?» Y se responde: «Porque no habrá muerte. Se necesita un sucesor 


(141) Cf. Serm. 242, 2, 2 (PL 38, 1139). 
(142) Serm. 362, 12, 12 (PL 39, 1618): «Manducandi autem et bibendi etiam 


si potestas erit, necessitas non erit.» 

(143) Cf. De Civ. Dei 13, 22 (PL 41, 395); Enar. in Ps. 127, 16 (PL 37, 1688). 
Véase también, acerca de la necesidad y potestad de la vida vegetativa en De 
Broglie, De Fine Ultimo, 282-94. 

- (144) Mt. 22, 29-30; Mc. 12, 18-27; Lc. 20, 2740. 
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donde haya uno que decaiga. Pero no habrá allí corrupción alguna» (145). 
El estar libre de corrupción será la razón por que no haga falta de ma- 
trimonio, pues, como cuerpos espirituales que serán, los bienaventurados 
llevarán vida de ángeles. 

La incorruptibilidad e inmortalidad del cuerpo glorioso llevará tam- 
bién consigo la ausencia de los dolores y aflicciones que pudieran afectar 
a la carne, de tal modo que no habrá molestia o angustia alguna que 
prive al resucitado de su eterna bienaventuranza (146). En una palabra, 
la impasibilidad garantizará al cuerpo glorioso no sólo la inmunidad 
de cualquier mal corporal, cual sería la muerte, la corrupción, heridas 
o dolor sensible, sino también hará que no haya en el cuerpo ninguna 
necesidad de tomar remedio alguno para evitar la corrupción, como se- 
rían los auxilios ordinarios que Dios dispuso para nuestra existencia en 
este mundo, cuales son el alimento para el individuo y el matrimonio 
para la sociedad. 


2. Claridad. 


El cuerpo glorioso será también dotado de una gran claridad y her- 
mosura, según S. Agustín. Del texto paulino, el cuerpo es puesto en 
tierra todo deforme y resucitará glorioso (147), el Santo deduce que todo 
aquello que el cuerpo tiene de despreciable, como sería la fealdad o de- 
fectos, más o menos notables, desaparecerán el día de la resurrección, 
para que los cuerpos sean rodeados de gloria. A los cuerpos que ahora 
tenemos se les ha prometido, el día de mañana, la claridad propia de 
los ángeles, claridad que tendrá diversos grados según los méritos del 
individuo (148). Eso es lo que nos quiso enseñar S. Pablo cuando dijo: 
Una es la claridad del sol; otra, la claridad de la luna, y otra, la claridad 
de las estrellas. Y aún hay diferencia en la claridad entre estrella y es- 
trella: así sucederá también en la resurrección de los muertos (149). 

La hermosura es parte constituyente de la claridad que gozarán los 
bienaventurados. De aquí que el cuerpo resucitado poseerá todos los ór- 
ganos de que usaba en vida. Como hemos de resucitar a imitación de 
Cristo, aunque en el cielo no haya necesidad de tener todos los sentidos 


(145) Serm. 362, 15, 18 (PL 39, 1623): «Ibi enim sucessor, ubi decesso 
ergo ibi talis corruptio.» Cf. Enar. in Ps. 65, 1 (PL 36, 786). ia 
(146) Ed. Guelferg, Serm. 1, 10 (Misc. Agost. 1 449): «... sed erit postea 


nulla mors carnis, nullus dolor carnis, mullae angustiae carnis... a: - 
gelis Dei». Cf. De Civ. Dei 13, 22 (PL 41, 895) A 


(147) I Cor. 15, 43. Cf. Ep. 205, 2, 7. 8. 13 (PL 33, 944. 46). 


(148) Serm. 241, 8, 8 (PL 38, 1138): «Videtis j i 

5 , 3, 8 , Ñ quia promissa est sanctorum 
corporibus claritas, et diversa species claritatis, quia diversa su j i- 
tatis.» Cf. Ep. 205, 2, 8 (PL 33, 944). E ol có 


(149) I Cor. 15, 41-2; Cf. Hammel, art. cit. yol. LII (1938) 364. 
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y facultades que teníamos cuando éramos mortales, sin embargo, todo ello 
permanecerá en el cuerpo glorioso, no solamente para que veamos que 
la especie de cuerpo humano todavía permanece, sino para presentar la 
hermosura de la carne (150). Todos los sentidos y órganos del compuesto 
humano cooperan a la hermosura del cuerpo. La variedad de partes or- 
gánicas: ojos, oídos, nariz, boca, dientes, aun las partes interiores, todas 
están en armonía; y, según dice Agustín, aunque ahora desconozcamos, en 
cierto modo, nuestra constitución, en la resurrección todo quedará paten- 
te, hasta nuestro interior. Esto no será porque nuestro cuerpo esté des- 
nudo, sino porque, aun las cosas ocultas, no podrán ser cubiertas a nues- 
tros ojos (151). Parece como si Agustín admitiera que la claridad de nues- 
tros cuerpos será tal, que el cuerpo glorioso será perlúcido (152). 

Agustín concluye en el mismo sermón, inculcando a los fieles que, 
aunque los bienaventurados no usarán de muchos de sus miembros, sin 
embargo, no habrá nada que ofenda a su hermosura. «Allá no habrá nada 
de indecoroso, sino suma paz; nada disonante, nada monstruoso, nada 
que ofrenda a la vista», y si aquí hay cuerpos hermosos, ¡cuánto más 
hermosos lo serán allí, siendo el mismo su Creador, donde no habrá 
pasión, corrupción o deformidad alguna! (153). 

El Todopoderoso podrá destruir cualquier fealdad y defecto, más 
o menos grande, que pueda existir en el cuerpo terreno, cuando éste ven- 
ga a ser glorioso. Pues la fealdad y miserias propias de esta vida presente 
son ajenas a la futura bienaventuranza. Sean estos defectos por ausencia 
de algo que debiera ser poseído por el cuerpo o por presencia de algo 
que no debiera existir en él, el que resucitare para la gloria, no debe 
temer que su cuerpo resucitará defectuoso. Dios suplirá lo que sea ne- 
cesario, o quitará lo que sobrare (154). Para Agustín, la hermosura del 
cuerpo «resulta de la congruencia y simetría de las partes ordenadas con 
cierta suavidad de color». Y cuán grande será la suavidad del color «don- 
de los justos resplandecerán como el sol en el reino de su Padre» (155). 

Ésta es la claridad de que Cristo, una vez resucitado, estuvo rodeado, 
aunque no fuera permitido a los Apóstoles que la vieran, para que de 
ese modo conocieran que Él era el mismo Cristo que un día caminara 


(150) Serm. 243, 4, 4 (PL 38, 1145): «Caetera ergo membra nostra erunt ad 
speciem, non ad usum, ad commendationem pulchritudinis, non ad indigentiam 
necessitatis.» 

(151) Cf. loc. cit. 

(152) 'Cf. De Broglie, op. cit. 216. 

(153) Serm. 243, 7 (PL 38, 1146): «Nihil indecorum erit ibi, summa pax erit, 
mihil discordans, nihil monstruosum, nihil quod offendat aspectum...» Cf. Enchar, 
91 (PL 40, 274). 

(154) Cf. De Civ. Dei 22, 19, 2 (PL 41, 781). 

(155) Loc. cit.: «Omnis enim corporis pulchritudo est partium congruentia 
cum quadam coloris suavitate... coloris porro suavitas quanta erit, ubi justi 
fulgebunt sicut sol in regno Patris sui?» 
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por los campos de Galilea. Y así como Cristo conservó las cicatrices de 
sus manos y pies, no como signo de ignominia, sino como señal muy no- 
ble del cuerpo glorioso, así también serán parte de la hermosura del 
cuerpo resucitado las llagas y cicatrices de los mártires. Así, indica clara- 
mente Agustín, las llagas de los justos no serán algo deforme e indigno 
de los que sufrieron el martirio, sino que resplandecerán en ellos con 
«una cierta hermosura, que, aunque en el cuerpo, no es del cuerpo, sino 
de virtud» (156). Las propiedades del espíritu serán tales, que se verán 
externamente en los cuerpos. 


3. Agilidad. 


Según S. Pablo, el cuerpo terreno que será sepultado con la marca 
de la debilidad, al resucitar, se levantará lleno de vigor. De ahí, los es- 
colásticos han deducido la cualidad de la agilidad que será propia de 
los bienaventurados. Aunque Agustín comenta ese texto del Apóstol, lo 
hace muy brevemente, y no hace sino mención de que el cuerpo, que 
antes era débil, después de la resurrección será fuerte (157). Sin embargo, 
la noción de agilidad de los cuerpos gloriosos es una nota bien cono- 
cida de nuestro Santo, y la definición que los teólogos nos dan de esa 
cualidad está bien explicada en los escritos de S. Agustín. Según el Ca- 
tecismo Romano, la agilidad es una cualidad «por la cual el cuerpo que- 
da libre de la carga que ahora le oprime, y así tan fácilmente puede 
ser movido a cualquier parte donde el alma quiera, que no puede darse 
un movimiento más rápido» (158). 

Dos elementos pueden notarse en esa definición que constituyen la 
agilidad: el alma queda libre del peso del cuerpo y, a consecuencia de 
ello, el movimiento de éste es fácil y rapidísimo. Ésa es precisamente la 
noción que S. Agustín da de la propiedad que poseerán los resucitados. 
Nuestra carne ha de resucitar y ha de ser incorruptible, sin vicio o de- 
formidad alguna, inmortal, sin carga, sin peso, de tal modo que aquella 
que ahora es para nosotros causa de dolor, entonces lo será de deco- 
ro (159). Si ahora el cuerpo agrava al alma, entonces, ya libre de peso 
alguno, será capaz de moverse con gran facilidad (160). No hay que 


A od Ibid. 22, 19, 3 (col. 782): «Non enim deformitas in eis, sed dignitas, 
et quaedam, quamvis in corpore, non corporis, sed virtutis pulchritudo f o 
bit.» Cf. ibid. 22, 30, 1 (col. 801). Pp o fulge 

(157) Cf. Ep. 205, 2, 13 (PL-33, 946). 

(158) Catechismus Romanus 1, 12, 13. 

posi A E 3 (PL 38, 1131-2): «Caro resurget incorruptibilis, caro 
resurget sine vitio, sine deformitate, sine mortalitate, sine onere, sine potaRe 
Quae nunc tibi facit tormentum, postea tibi erit ornamentum.» y 


(160) Ep. 148, 3 (PL 33, 623): «... nunc aggravans ani 
dere, ad omnem motum facillimum». > iraara, fune palo Hom 
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lemer que en la resurrección haya que llevar esta carne pesada; tanto 
es así, que no se notará que uno lleva el cuerpo. 

La salud, mientras estamos en la tierra, consiste en no tener ningún 
sufrimiento y ser capaz de ejercer nuestras funciones con facilidad; mas 
esa salud no se puede comparar con la que tendrá el resucitado, la cual 
ha de ser igual a la de los ángeles. Aunque uno esté sano, mientras 
viviere en este mundo, sentirá, al menos, el peso de su cuerpo, pues éste, 
como corruptible, agrava al alma y no está a disposición de la voluntad. 
Aunque muchas veces obedezca al alma, sin embargo, cuando desea mo- 
verse, siente la carga, el peso, y el cuerpo no se mueve hacia el objeto 
deseado con tanta facilidad como quisiera (161). El cuerpo tardo y pe- 
sado no puede obedecer a la rapidez deseada por la voluntad. 

Muy distinto ha de ser el movimiento del cuerpo glorioso. La fe nos 
dice que hemos de tener tales cuerpos, que allí estaremos donde quisié- 
remos (162). Dios, prosigue Agustín, nos dará una admirable facilidad 
de movimiento, una levedad prodigiosa, que, no sin razón, nuestros cuer- 
pos se llamarán espirituales (163). Será tal esa rapidez, que se moverán 
de un lugar a otro en un instante, con la rapidez con que se mueve el 
entendimiento, pasando la idea de un lugar a otro, sin pasar por medio 
alguno (164). «Donde quisiere el espíritu, allí luego estará el cuerpo» (165). 

Pero, ¿de dónde vendrá tal rapidez de movimiento a nuestros cuer- 
pos? No será de los pies, los cuales son tan despaciosos, pues nuestra 
rapidez ha de ser tal, que ni tan siquiera el vuelo de las aves pueda com- 
pararse con ella, Para Agustín, el hecho de que el cuerpo sea espiritual 
es la causa de que goce de tal velocidad y facilidad para moverse (166). 
En vida, por más sano que esté el cuerpo, todavía nos sentimos como si 
fuéramos de plomo. Mas en la eternidad, ¡cuán grande será la rapidez 
del cuerpo glorioso! 


(161) Serm. 277, 6, 6 (PL 38, 1261): «Mutandi loci cupiditas sentit onus, 
sentit pondus: non tanta facilitate movetur corpus ad perveniendum, quod 
desiderat.» 

(162) Serm. 242, 3, 5 (PL 38, 1140): «Credere enim debemus talia corpora 
nos habituros, ut ubi velimus, quando voluerimus, ibi simus.» 

(163) Ibid. 8, 11 (col. 1142): «Dabit ergo Deus miram facilitatem, miram 
levitatem. Non sine causa illa corpora spiritualia nuncupata sunt.» 

(164) Así interpreta Suárez a San Agustín. F. Suárez, Opera Omnia, t. XIX 
(Parisiis: Ludovicus Vives 1860) Disp. 48, sec. 4, n. 13, pág. 8623: «Unde Au- 
gustinus supra, et in Enchir. c. 90, et aliis locis citatis sect. 1, dicit tam cito 
posse beatum reali praesentia sui corporis tramsire ad distantem locum quam 
potest cogitatione subito transire, nihil de medio cogitando.» 

(165) De Civ. Dei 22, 30, 1 (PE 41, 801): «Ubi volet spiritus, ibi protinus 
erit corpus.» Hay que notar que Santo Tomás interpreta de distinto modo el 
pensamiento de Agustín. Según el Angélico, las palabras aquí citadas no se han 
de entender em el sentido de que no haya espacio de tiempo entre el querer 
y el estar presente en el lugar deseado, sino que decimos que una cosa se rea- 
liza 'en el instante presente cuando en poco tiempo se lleva a la obra. Cf. Supp. 
q. 84, a. 3, ad 1. 

(166). CF Serm. 217, 1 2 AP LE 38,, 1261). 
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Agustín trae como ejemplo la rapidez del sol. En conformidad con 
el pensar antiguo, declara que la velocidad del sol es tan grande, que, 
aparentemente, el sol no se mueve. Sin embargo, si uno tuviera que an- 
dar lo que corre el sol en un día, desde el oriente hasta el occidente, 
¡cuánto tiempo no le costaría el andar toda esa distancia! A pesar de 
que la velocidad del sol es tan asombrosa, el cuerpo angélico todavía se 
moverá más aprisa (167). El Santo trae el ejemplo de los ángeles que 
se presentaron a Abraham, quienes se aparecieron como quisieron, cuan- 
do quisieron y a quienes quisieron, sin dificultad y sin tardanza. Tal es 
su rapidez, que el ojo humano ni los ve cuando vienen, ni los ve irse. 

Para darnos una idea mejor de la facilidad y rapidez con que se 
moverán los cuerpos, el Obispo Hiponense encuentra otro ejemplo, y éste 
no lejos de nuestra vista, sino en nosotros mismos: el radio de visión del 
ojo, que con su alcance toca todo lo que ve (168). Este radio del ojo 
alcanza en el mismo tiempo el objeto próximo como el lejano. Aunque 
una cosa esté más cerca de nosotros, no por eso nuestra vista llega a ella 
antes que a otra más lejana. El mismo tiempo tarda en ver la pared pró- 
xima que el sol tan distante de nosotros. Apenas uno abre el ojo, en 
ese mismo momento ve al objeto (169). Éste es un ejemplo palpable de 
la rapidez con que podemos imaginar nuestros cuerpos gloriosos. Es que 
el Apóstol compara la rapidez del mismo hecho de la resurrección al 
batir de ojos. Agustín quiere ver en esa expresión del Apóstol la cele- 
ridad en sumo grado. Por eso, pues, para él, ese ictus oculi no consiste 
en abrir y cerrar los párpados, pues más cuesta abrir el párpado que 
dirigir el radio ocular; antes llega el radio del ojo al cielo que el pár- 
pado sea elevado hacia las cejas. El ictus oculi, para Agustín, es el acto 
de dirigir el radio del ojo hacia el objeto, lo cual se hace con una ra- 
pidez indescriptible. Y con la misma rapidez con que nuestra vista se 
dirige al objeto, así se realizará la resurrección (170). Mucho tiempo 
tarda el cuerpo en desarrollarse, desde que nace hasta que llega a la 
vejez; y, una vez muerto, pasan días, meses y aun años hasta que el 
cuerpo se corrompa y se disperse. Mas cuando llegue el día de la resu- 
rrección, ésta se realizará en un abrir y cerrar de ojos (171). 

¿Es que el acto de la resurrección se llevará a cabo también en un 
instante? Una de las dificultades que se le proponen a Agustín respecto 


(167) Cf. ibid. 9, 9 (col. 1262). 
(168) Cf. ibid. 10, 10. p 
(169) Ibid. (col. 1263): «Oculum aperuisse, hoc est pervenisse.» 

(170) Ibid. 11, 11: «Ictus oculi est, non in palpebris elaudendis et apparien- 
dis: ham hoc tardius agitur, quam videtur. Tardius palpebram levas, quam 
OS da, da Fara tuus pervemit ad caelum, quam palpebra levata 
ad supercilium. Videtis quid sit ictus oculi: videti ili stó 
io ee pe” oculi: videtis quam facilitatem Apostolus 


(171) Loc. cit.: «Venit ad resurgendum, in ictu oculi reparatur.» 
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al acto de la resurrección es que, aunque se puedan admitir las resu- 
rrecciones de Lázaro y de Cristo, pues los cuerpos de ambos todavía es- 
taban íntegros e incorruptos, sin embargo, cuando se trata de nuestra 
resurrección, será imposible, por estar nuestros cuerpos completamente 
descompuestos y dispersos. El Santo responde a esa objeción con su 
acostumbrado argumento: para nosotros sería imposible, pero no para 
Dios (172). Y pone la misma comparación que antes. Como el radio llega 
en el mismo tiempo al objeto lejano y al próximo, así también, con la 
misma facilidad, Dios resucitará a todos los muertos. En un abrir y ce- 
rrar de ojos, resucitará Dios a los cuerpos recientemente muertos lo mis- 
mo que a los que por mucho tiempo hubieren ya fenecido. Parece que 
San Agustín se refiere aquí al acto completo de la resurrección, abra- 
zando en él no sólo el hecho de dar vida al cadáver, sino también el acto 
de recoger y organizar los elementos que un día pertenecieron al cuerpo. 
Así interpreta Suárez a Agustín, al ver que el Santo dice que, así como 
con igual celeridad el radio del ojo llega al objeto lejano y cercano, así 
también, con igual facilidad, Dios resucitará al cadáver que acaba de 
morir, como al ya putrefacto por muchos años (173). 

Opinión ésta que parece confirmarse más, cuando Agustín, hablando 
también de la resurrección universal de los justos y de los pecadores, 
siguiendo a S. Pablo, nos declara que la inmutación de los justos se rea- 
lizará «en un átomo, esto es, en un punto de tiempo que no admite di- 
visión; en un batir de ojos, esto es, con suma celeridad» (174). Pues 
en este pasaje no se excluye que la inmutación de los justos se realice 
al mismo tiempo que su resurrección, tomando ambos actos el hecho de 
traer a la vida el cuerpo disperso y su trasmutación como dos concep- 
tos distintos del acto de la resurrección. 

Ahora bien, si el acto de la resurrección se ha de realizar con tal 
celeridad, ¡cuánta no será la rapidez de movimiento de los cuerpos es- 


(172) Ep. 102, 5 (PL 33, 372): «... humanae facultati utrumque impossibile 
est, divinae autem potestati utrumque facillimum». 

(173) Loc. cit.: «Ut enim radius oculi nostri, non citius pervenit ad propin- 
quiora, tardius ad loginquiora, sed utraque intervalla parili celeritate contingit; 
ita cum in ictu oculi (I Cor. 15, 52), sicut Apostolus dicit, fit resurrectio mor- 
tuorum, omnipotenmtiae Dei et ineffabili nutui tam facile est quaeque recentia, 
quam diuturno tempore dilapsa cadavera suscitare.» Suárez refiriéndose a este 
pasaje dice: «Nam Augustinus, Epist. 49, 1 [que corresponde en Migne a la 
Ep. 102, 5], significat totum hoc futurum esse in instanti; imo (auod difficilius 
est) etlamsi materia, ex qua componendum est corpus, variis in locis dispersa 
sit, eadem celeritate fore corpus fabricandum, ac si tota esset simul. Et ita 
exponit verba illa 7 ad Cor. 15: In momento, in ictu oculi, etc.» Op. cit., Disp. 44, 
sect. 4, n. 2, págs. 7545. Véase también Cornelius a Lapide, CCommentarú in 
Scripturam Sacram XVIII (Parisiis: Ludovicus Vives 1858) 412-13. Santo To- 
más interpreta el citado punto de Agustín de diversa manera. Cf. Supp. a. 85, 
a. 1 ad 5. 

(174) Ep. 205, 2, 14 (PL 33, 947): «In atomo, inquit, hoc est, in puncto tem- 
poris, quod dividi non potest; in ictu oculi, hoc est in summa celeritate.» 
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pirituales! Admirable es la velocidad con que nuestra vista se extiende 
por el espacio, de tal modo que no lo creeríamos si no lo experimentá- 
ramos; pero más admirable es la facilidad y celeridad de que gozarán 
los cuerpos gloriosos (175). 

Debido a esta cualidad tan extraordinaria, los cuerpos de los santos, 
quienes resucitarán sin peso, sin dificultad alguna, sin corrupción que 
agrave al alma, tendrán tal facilidad de movimiento cual será su feli- 
cidad en la posesión de Dios (176). Y al fin del mundo, cuando venga 
la conflagración universal, en la que todo el orbe será destruido para 
formar un cielo y una tierra nuevos (177), si queremos indagar dónde 
se hallarán esos cuerpos de los bienaventurados, S. Agustín nos responde 
que estarán en los lugares más altos, adonde no llegarán las llamas, pues 
los cuerpos serán tales, que «estarán donde quisieren» (178). 


4 Sutileza, 


En cuanto a la cuarta cualidad, llamada sutileza y atribuida al biena- 
venturado, aunque el Catecismo Romano la defina como una dote por 
la cual «el cuerpo se sujeta y sirve por completo al dominio del alma, 
y está preparado a su disposición», los teólogos no convienen en deter- 
minar unánimemente qué es lo que se ha de entender por tal cualidad. 
Ella es indicada por el Apóstol cuando dice: Se siembra un cuerpo ani- 
mal, resucitará un cuerpo espiritual (179). Hay teólogos para quienes 
la sutileza consiste en la compenetrabilidad, o capacidad de poder entrar 
en otros objetos sin impedimento alguno, a imitación de Cristo resucita- 
do (180). Otros, siguiendo a Santo Tomás, rechazan que tal compenetra- 
bilidad pertenezca a la esencia del cuerpo glorioso, y, según éstos, la 
especialidad de la sutileza consiste en la perfecta sujeción del cuerpo 
a las directivas del alma (181). Aún hay quien dice que no debe hacerse 
tal distinción de una cuarta cualidad en el cuerpo glorioso, sino que esta 


p (175) Serm. 277, 12, 12 (PL 38, 1263-4): «Porro autem resurrectio fiet in 
ictu oculi: quanta erit celeritas movendi, si tanta potuit esse resurgendi? La- 
niata sunt corpora a saevientibus: toto licet mundo dissipentur membra mor- 
tuorum, per totam terram cineres dispergantur; de toto tam grandi sinu totum 
quod sparsum est in ictu oculi reparatur. Miramur radiorum nostrorum, qui 
funduntur ex oculis, nimiam quamdam, et nisi experiremur, incredibilem ce- 
leritatem: mirabilior est in corpore, quod futurum est, spiritualis facilitas.» 
(176) Enchir. 91 (PL 40, 274): «Resurgent igitur sanctorum corpora sine 


ullo vitio, sino ulla deformitate, sicut sine ulla cor j 1 
( 1tlo, es ; ruptione, onere, difficul > 
in quibus tanta facilitas, quanta felicitas erit.» $ ' ps 


(177) 11 Pet. 3, 3-14. 

(178) De Civ. Dei 20, 18 (PL 41, 684): «... talia i illic si 
A «... talia inerunt corpora, ut illic sint, 

(179) 1 Cor. 15, 44. 

(180) Cf. Suárez, op. cit. Disp. 48, sect. 1 pá Té j 
dE , Mn. 7, pág. 840. Véase también De 

(181) Cf. Billot, De Novissimis, q. 7, th. 14, $ 2. 
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espiritualidad de que nos habla el Apóstol no es más que un complejo 
de todas las demás cualidades (182). 

Agustín, al citar el texto de S. Pablo: Se siembra un cuerpo animal 
y resucitará un cuerpo espiritual (183), mos declara que «así como el 
cuerpo animal no es un alma, sino un cuerpo, así hemos de pensar que 
el cuerpo espiritual es también un cuerpo, y no un espíritu» (184). Por 
eso, rechaza que el cuerpo espiritual sea espíritu. En el mismo lugar, 
equipara esa espiritualidad a la inmortalidad (185). A pesar de que 
Agustín no usa la palabra subtilitas, no por eso deja de darnos su modo 
de pensar acerca de esa cualidad del cuerpo glorioso. A través de sus 
innumerables escritos, muchas veces da a entender claramente qué es lo 
que hay que entender por cuerpo espiritual (186). En la actualilad, 
nuestro cuerpo es animal, por la semejanza que tiene con los demás 
animales; se disuelve con la muerte y corrupción, necesita de alimento 
para poder sostenerse (187). El alma, aunque viva y vivifique el cuerpo, 
no es capaz de vivificarlo de tal manera que le quite la corrupción. En 
cambio, después de la resurrección, cuando el cuerpo tenga el llamado 
espíritu vivificante, éste quitará para siempre toda corrupción y morta- 
lidad: vivificará el cuerpo para siempre (188). 

Cuando este cuerpo animal que tenemos ahora sea transformado en 
espiritual, su modo de ser será perfecto, obedecerá y mandará, será vi- 
vificado y vivificará con tal facilidad, que será gloria de la persona lo 
que antes fue ignominia (189). Tal será el convenio entre el alma y el 
cuerpo, que no habrá disensión alguna. Será llamado espiritual, porque 


(182) Cf. Cornely, Prior Epistola ad 'Corinthios, 494; L. Simeone, Resurrec- 
tionis justorum doctrina in epistolis Sancti Pauli (Romae: Pont. Fac. Theol. 
O. F. M. Conv, 1938) 157. 

(183) I Cor. 15, 40. 

(184) Ep. 205, 2, 12 (PL 33, 945): «... sicut animale corpus non est anima, 
sed corpus, ita et spirituale corpus non spiritum debemus putare, sed corpus». 

(185) Cf. ibid. 2, 13 (col. 946). 

(186) Para mejor entender la moción de «cuerpo espiritual» puede leerse 
todo lo dicho acerca de la identidad específica del cuerpo mortal y del cuerpo 
resucitado, págs. 206-219. 

(187) Ep. 205, 2, 9 (PL 33, 945): «Intelligitur corpus animale dici simile 
caeteris animalibus propter mortis dissolutionem et corruptionem, quae quo- 
tidie cibo reficitur, et postea, separata animantis compage, dissolvitur.» Cf. De 
Civ. Dei 13, 23 (PL 41, 395-8). 

(188) Ep. 205, 2, 11 (PL 33, 946): «Tamen inter animam viventem et spi- 
ritum vivificantem hoc interesse voluit, ut illic sit corpus animale, hic spiri- 
tuale, Amima quippe in corpore anímale vivit quidem, sed non vivificat usque 
ad sufferendam corruptionem: in corpore vero spirituali, quoniam perfecte ad- 
haerens Domino, unus spiritus est (1 Cor. 6, 17), sic vivificat ut spirituale cor- 
pus efficiat, absumens omnem corruptionem, nullam metuens separationem.» 
Cf. Hammel, «The Resurrection of the Just», Irish Ecclesiastical Review LITI 
(1939) 374-6. ; 

(189) Gen. ad Lit. Lib. XII 12, 35, 68 (PL 34, 484): Cum hoc corpus iam non 
amimale, sed per futuram commutationem spiritale receperit, Angelis coaequata, 
perfectum habebit naturae suae modum, obediens et imperans, vivificata et vi- 
vificans, tam inetfabili facilitate, ut sit ei gloriae quod sarcinae fuit.» 
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de tal modo será su naturaleza, que, no habiendo en él fragilidad o cul- 
pa alguna, estará completamente sujeto al alma (190). 

Aquí, en vida, cuando vemos que el alma, en vez de seguir el dic- 
tamen de la conciencia, se lanza al placer de los deleites carnales, con 
mucha razón, llamamos a ese espíritu, espíritu carnal. Así también, en 
la otra vida, cuando poseamos tal cuerpo que, en vez de darse a los pla- 
ceres terrenos, esté sujeto y sirva al espíritu en todo, con gran razón 
podremos dar a tal cuerpo el nombre de cuerpo espiritual. Con todo, 
como ya se ha notado, ese cuerpo, no por servir al espíritu, se convertirá 
en espíritu, sino que, continuando siendo carne, el cuerpo que fue en- 
terrado animal vendrá a ser cuerpo espiritual por razón de la admirable 
facilidad y obediencia con que se sujetará al espíritu (191). Tanto es así, 
que dejará a un lado la posibilidad de morir, y, a imitación del espíritu, 
será inmortal, sin corrupción alguna, y libre de toda molestia y pesa- 
dumbre (192). Ésta es la idea fundamental de espiritualidad en Agustín. 

En cuanto a la compenetrabilidad, el Santo no insiste mucho en ella. 
Es cierto que nuestra resurrección es comparada con la de Cristo, y, es- 
tableciendo el hecho de que Cristo es nuestro modelo, se nos dice que 
resucitaremos como él. Mas si hemos de tener, como Cristo, el mismo 
cuerpo que tuvimos antes, compuesto de carne y hueso y capaz de ser 
palpado, también se puede concluir legítimamente que, así como Cristo 
resucitado fue capaz de entrar en la habitación estando las puertas ce- 
rradas (193), así también el cuerpo glorioso gozará de esa capacidad de 
poder penetrar en otros cuerpos. Agustín, por lo menos, una vez men- 
ciona claramente que el cuerpo resucitado poseerá tal dote. Después de 
hablar de la gran facilidad y rapidez de movimiento del cuerpo glo- 
ri0so, presupone que sus oyentes, al considerar que Cristo atravesó las 
paredes o puertas al entrar en la casa donde habitaban los apóstoles, opi- 
nan que eso fue algo propio del Salvador, pero no que por eso nosotros 
vayamos a gozar también de tal privilegio. Agustín rechaza esa idea y afir- 
ma que, al igual que hizo Cristo, lo podremos hacer nosotros, pues nues: 
tra resurrección se efectuará lo mismo que la de Cristo, según aquellas 
palabras de S. Pablo a los Filipenses: El cual transformará nuestro vil 
cuerpo, y le hará conforme al suyo glorioso (194). Dedúdece, pues, de 


(190) Cf. De Fid. et Symb. 6, 13 (PL 40, 188): 
a o a » ); Serm. 242, 8, 11 (PL 38, 1142-33). 


(192) De Civ. Dei 13, 20 (PL 41, 393): «Sicut enim spiritus carni serviens 
non incongrue carnalis, ita caro spiritui serviens recte appellabitur spiritualis; 
non quia im spiritum convertetur, sicut nonnulli putant ex eo quod seri tum 
est, Seminatur corpus animale, resurget corpus spirituale (INCORALS 42 “sed 
quia spirituali Ssumma et mirabili obtemperandi facilitate subdetur "us ue d 
immortales indissolubilis securissimam voluntatem omni molestiae ' ” 8 
corruptibilitate et tarditate detracta.» redes 

(193) Jn. 20, 19. 


(194) Serm. 277, 12, 12 (PL 38, 1264): «Qua nos videre non possumus, ille 
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estos pasajes que S. Agustín atribuye la penetrabilidad al cuerpo resuci- 
tado, siendo ésta como consecuencia lógica de la naturaleza espiritual del 
cuerpo glorioso. 


Epap, ESTATURA Y SEXO DEL CUERPO GLORIOSO 


Una de las curiosidades más accidentales que, naturalmente, está co- 
mectada con la verdad de la resurrección de la carne es investigar y ave- 
riguar en qué edad y estatura resucitará el cuerpo glorioso. ¿Resucitará 
cada uno con su cuerpo en el estado y tamaño que lo dejó cuando murió 
o habrá algún cambio en la forma? ¿Resucitará el niño como una per- 
sona de edad madura? ¿O el anciano con cuerpo de joven? Agustín 
responde a todas estas preguntas ingeniosamente, y tiene respuestas ló- 
gicas para todos sus oyentes, sean cristianos o paganos. 

En primer lugar, se le presenta la cuestión sobre la edad del cuerpo 
de los niños. ¿En qué edad han de resucitar? ¿En la edad de niños o ya 
adultos? Agustín confiesa que no hay nada definido sobre esta cuestión 
en las Sagradas Escrituras, ya que lo único que nos dicen es que hemos 
de resucitar todos; dando con ello a entender que su respuesta será se- 
gún lo que parezca más razonable a su inteligencia. Indica que duda si 
los niños resucitarán como niños. ¿Acaso resucitarán como inválidos? 
Por eso, el Santo, hechas esas suposiciones, le parece más creíble, más 
probable y más razonable que han de resucitar en plena edad (195). 

Años más tarde, el mismo problema vuelve a aparecer en su Ciudad 
de Dios. Después de haber dejado indefinida la cuestión sobre si los 
fetos resucitarán, parece que con más confianza se inclina a decir 
que los niños ni han de resucitar revestidos de aquel pequeño cuerpo 
que tuvieron en vida, sino que la Omnipotencia de Dios hará que esos 
infantes vengan a recibir un cuerpo, tal como el que hubieran conseguido 
si hubieran seguido su curso normal en este mundo (196). En favor de 
esa opinión, trae la razón de que el niño tiene en potencia todo lo que 
tiene el adulto, y muriendo en su tierna edad, queda con una gran im- 
perfección (197). Por eso, es justo que Dios le ponga aquello a que no 


potuit et intrare. Nemo dicat, hoc quidem potuit, sed Domini corpus; num quid 
continuo etiam meum poterit? Et hinc accipe ab Spiritu, aqui de Apostolo loque- 
batur, plenamque securitatem. De ipso quippe Domino dictum est, qui transfi- 
gurabit corpus humilitatis nostrae conforme corpori gloriae suae (Phil. 3, 21).» 

(195) Serm. 242, 3, 4 (PL 38, 1140): «Credibilius tamen accipitur et probabi- 
lius et rationabilius, plenas aetates resurrecturas, ut reddatur munere, quod 
accessurum erat in tempore.» : 

(196) De Civ. Dei 22, 14 (PL 41, 776): «Quod ergo de infantibus dicturi su- 
mus, nisi quia non in ea resurrecturi sunt corporis exiguitate, qua mortui; sed 
quod eis tardius accessurum erat tempore, hoc sunt illo Dei opere miro atque 
celerrimo recepturi?» Cf. Hammel, art. cit. 254. 

(197) 'Cf. De Civ. Dei 22, 14 (PL 41, 776). 
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se dio lugar en su vida mortal. Además, la promesa de Cristo de que 
no perecerá un cabello de vuestra cabeza indica que nada perderemos de 
lo que antes teníamos, pero de ahí nada se deduce en contra de que ten- 
dremos lo que nos faltaba. 

Si el texto paulino: Hasta que lleguemos... al estado de un varón 
perfecto, a la medida de la edad perfecta (198), ha de entenderse de 
modo que el Apóstol lo refiera a la resurrección, en él incluye Agustín 
a los niños, quienes deberán resucitar, ni más ni menos, que en el ta- 
maño y edad de mozos, que sabemos Cristo llegó a poseer aquí en la 
tierra (199). Sin embargo, S. Agustín llega al fin de su vida sin dejarnos 
claramente una opinión definitiva. Pues, respetando las opiniones de los 
demás, sus últimas palabras sobre la cuestión nos dicen: «Todos, pues, 
resucitarán con tales tamaños en el cuerpo como fueron o habían de ser 
en la edad de la mocedad, aunque nada importaría que sea la forma del 
cuerpo de niño o de anciano... De suerte que cuando alguno quiera por- 
fiar que todos han de resucitar en aquel modo y proporción de cuerpo 
en que murieron, no hay para qué quebrarse la cabeza en contradecir- 
le» (200). 

Explicada esta cuestión en lo que respecta a los niños, al mismo tiem- 
po se ha dado algo de luz en lo concerniente a los adultos, especialmente 
en cuanto a los ancianos. Agustín no cree que han de resucitar en la 
senectud, ya entumecidos y completamente agobiados por el peso de los 
años (201), sino que todo adulto, haya muerto joven o anciano, tomará 
un cuerpo tal como lo tuvo cuando fue mozo. Ni hay que admitir que 
todos vengan a tener la estatura de Cristo, ya que en ese caso habría in- 
dividuos que tendrían que perder parte de su altura y grosura para aco- 
modarse a la de Cristo (202). Pues, aunque uno admita que S. Pablo, en 
su Epístola a los Efesios (203), se refiera a la resurrección, habrá que 
entender ese texto en el sentido de que los cuerpos se acomodarán no 
tanto al tamaño como a la edad de Cristo. Es decir, un cuerpo corres- 
pondiente a la edad de unos treinta años, que es la edad en la cual, se- 
gún indica el Santo, el hombre llega a la plena juventud. Pues de ahí 

(198) Ef. 4, 13. 

A e RA ME e (PL 41, 777-8). ] 
quam vel erant, vel futuri eront Ín Juvenil! acto, Guamrla HON SO cla 
erit infantilis vel senilis corporis forma... Unde etiam si quis in eo corporis 


modo, in quo defunctus est, resurrecturum unumquemque contendit, non est cum 


illo laboriosa contradictione pugnandum.» Cf. Mie ¡ 
ps fia lerts, De Resurrectione Cor- 


(201) Serm. 242, 3, 4 (PL 38, 1140): «Non eni ituri ] 
, 9, 39, : m credit 
nectam resurrecturam anhelam et curvam.» a pa 
pol dci ión 38 ze Ae 41, 777): «Restat ergo ut suam recipiat quis- 
lram, quam vel habuit in iuventute, etiamsi se e , 
fuerat habiturus, si est amte defunctus.» E nj 
(203) Ef. 4, 13. 
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en adelante, el hombre principia a declinar en los daños y vicisitudes 
de la edad anciana (204). 

Si se aplica a la resurrección el otro texto de S. Pablo: También los 
predestinó para que se hiciesen conformes a la imagen de su Hijo (205), 
habrá que interpretarlo también de modo que ahí el Apóstol se refiera 
no precisamente al tamaño, sino a la edad en la cual el justo ha de re- 
sucitar (206). En conclusión, Agustín no encuentra nada definitivo en la 
Sagrada Escritura en favor de la edad y estatura del cuerpo resucitado; 
mas su razón le dice que, ya que el cuerpo ha de resucitar para la gloria 
(pues habla de los bienaventurados), lo concibe lo más perfecto posible, 
lo cual ni lo sería en su niñez, y menos en su vejez, sino alrededor de los 
treinta años. Pero lo mismo que dijo de los niños, lo dice hablando en 
general de todos los resucitados: que no hay que porfiar o negar obsti- 
nadamente la opinión de aquellos que niegan tal privilegio al cuerpo glo- 
rioso (207). Una cosa solamente niega el Santo en el cuerpo glorioso, y es 
que pueda haber en él nada de corrupción, enfermedad, flaqueza, tar- 
danza o cualquier otro defecto que desdiga de la gloria que Dios ha de 
dar al bienaventurado, todo lo cual quedará bien resumido en esta frase: 
¿Quita la corrupción y añade lo que quieras» (208). 

Nada de indecoroso existirá en el cuerpo glorioso. Por eso, los que 
hubieren nacido deformes o que llamamos monstruos, no resucitarán con 
sus deformidades, sino que de seguro serán revestidos de la figura ordi- 
naria, de tal modo que cada alma tendrá un cuerpo regular. Y si hubiere 
nacido alguno con un doble cuerpo, Dios no permitirá que resucite así, 
sino que más bien como dos personas, con cuerpo y alma distintos (209). 

Otra curiosidad es el saber si todos resucitarán con el mismo sexo. 
Que lo sea así, se ve más natural, como consecuencia legítima de que el 
cuerpo debe salir del sepulcro, o de dondequiera que estuviere al fin 
del mundo, íntegro, sin perder nada de lo que tomó en vida. Así lo cree 
Agustín, defendiendo esa posición cuando oye la disputa de si resucitarán 
todos con el mismo sexo o si éste ha de ser solamente de varón. No hay 
tampoco fundamento para pensar de otra manera, ya que, tanto el hombre 
como la mujer, cuando Dios los creó, eran buenos y sin concupiscencia 
alguna. La atracción carnal que hoy día existe entre ambos sexos no 
existirá en la resurrección (210). Por otra parte, en nada se opone a esta 


(2O0LDCR. De 010. Det 22% 15 (BL ALITT7). 

(205) Rom. 8, 29. 

(206) Cf. De Civ. Dei 22, 16 (PL 41, 778). y 

(207) Cf. ibid. 22, 20, 3 (col. 783); Enchir. 9 (PL 40, 2734). 

(208) Serm. 242, 3, 4 (PL 38, 1140): «Postremo corruptionem tolle, et quod 
vis adde.» Cf. De Civ. Dei 22, 20, 3 (PL 41, 783). 

(209) Cf. Enchir. 87 (PL 40, 272-3); Serm. 243, 8, 7 (PL 38, 1146). Véase el 
caso narrado por Agustín en De Civ. Dei 16, 8 (PL 41, 486). 

(210) Cf. ibid, 22, 17 (col. 778). 
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opinión S. Pablo cuando dice: Hasta que nos juntemos todos en un mis- 
mo estado de varón perfecto, a la medida de la edad plena y perfecta de 
Cristo, y nos hagamos conformes a la imagen de Dios (211). Antes bien, 
la respuesta que Cristo dio a los saduceos sobre de quién sería mujer en 
el día de la resurrección, aquella que había tenido sucesivamente siete 
maridos (212), da luz para creer que ambos sexos resucitarán. Pues Cris- 
to respondió: En la resurrección, ni las mujeres ni los hombres se casa- 
rán, sino que serán como ángeles de Dios en el cielo (213). En el caso 
que la mujer no resucitara con su propio sexo, Cristo hubiera resuelto 
más fácilmente la objeción saducea diciendo que no habrá distinción de 
sexos; pero vemos que Cristo no lo hizo así (214), dando a entender 
que ambos, tanto el hombre como la mujer, resucitarán con su pro- 
pio sexo. 


Fr. Pablo GOÑI, O.R.S.A. 
Doctor en Sagrada Teología. 
Norfolk (U.S.A.). 


(211) SEFRE 13. 
(IZEMESZARZO: 
(213) Mt. 22, 30. 
(214) De Civ. Dei 22, 17 (PL 41 779): «Nupti 
( E 22, , z ptias ergo 
gavit esse in resurrectione, non feminas: et ibi Po a DER pra: an 


tebatur, ut eam negato sexu muliebri celerior: ili disso: eum i 
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Tipología y ascética diferencial 


Por M. FERNÁNDEZ-MANZANEDO 


Según la Teología Católica, la gracia supone y perfecciona la natu- 
raleza. De ahí la importancia de la Tipología Humana aplicada a la 
vida sobrenatural en sus dos etapas, ascética y mística, y sobre todo en 
la primera. 

Entre los diversos sistemas de Tipología Humana, científicamente 
estructurados, se lleva hasta ahora la palma el de W. H. Sheldon. Este 
autor americano ha estudiado concienzudamente los diversos biotipos 
y psicotipos humanos; mas se desentiende, e incluso parece despreciar, 
cualquier clase de hagiotipo o tipo de santidad. No obstante, el sistema 
de Sheldon es hoy día la base más sólida y científica para edificar una 
teoría hagiotípica, que puede ser de gran utilidad, para directores y di- 
rigidos, en el difícil ascenso a las cimas de la perfección cristiana. 

Tal es el ambicioso y laudabilísimo plan que trata de desarrollar 
(o de «esbozar») el R. P. Alejandro Roldán en su reciente libro Intro- 
ducción a la Ascética Diferencial (1). 


* + * 


Veremos primeramente el proceso seguido por el ilustre jesuita, y aña- 
diremos después algunas observaciones. 

Estudia, en primer lugar, el sistema tipológico de Sheldon, manifes- 
tando su valor objetivo y superior a las demás tipologías en uso, y es- 
pecialmente respecto de los tipos de Kretschmer, de Pende, de Si- 
gaud... 

Sheldon partió de los tipos kretschmerianos, y después de diez años 
de estudio, concluyó que dichos tipos eran insuficientes y equívocos, 
y que era menester admitir tres componentes o radicales biotipológicos, 
que integran —diversamente combinados— todos los tipos reales. Llegó 


(1) A. RoLDán, Introducción a la Ascética diferencial (Editorial Razón y Fe). 
Madrid, 1960. 464 págs. 


- AVGVSTINVS, VI (1961) 251-264. 
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al conocimiento de esos elementos componentes mediante el análisis de 
los diversos tipos extremos. Comprobó que éstos suponen siempre el 
desarrollo predominante de los órganos derivados de cada una de las 
tres holas blastodérmicas o de las tres capas celulares (endodermo, me- 
sodermo, ectodermo) que se forman en el embrión humano. Así distin- 
guió, como biotipos extremos: 1) el endomorfo (caracterizado por el 
predominio del sistema digestivo y respiratorio); 2) el mesomorfo (con 
predominio del sistema óseo, muscular y circulatorio); 3) el ectomorfo 
(con predominio del sistema nervioso y sensorial). 

De ese modo asigna Sheldon a las variedades tipológicas las causas 
más profundas en la línea ontogenética. Su explicación es hasta ahora 
la más perfecta (pues la línea genotípica es aúm sumamente oscura). 
Supera, por lo tanto, a Sigaud (que sólo asigna causas ambientales), 
a Kretschmer (que se basa en la estructura somática) y al mismo Pende 
(basado en el sistema hormonal). 

Para mayor claridad estadística, usa Sheldon una escala de uno a sie- 
te puntos (indicadores de la diversa participación de los tres radicales). 
Y designa el somatotipo del sujeto real con tres números, que, leídos 
separadamente, significan: a) el primero, la cantidad del radical endo- 
morfo; b) el segundo, la cantidad del radical mesomorfo; c) el tercero, 
la cantidad del radical ectomorfo. Todo lo cual representa gráficamente 
por medio de un triángulo esférico regular, en el vértice de cuyos án- 
gulos se encuentran los somatotipos extremos: 7-1-1, 1-7-1, 1-1-7. 

Para mayor exactitud tipométrica (para explicar las displasias par- 
ciales, etc.), distingue además Sheldon cinco regiones del cuerpo huma- 
no (cabeza, cara y cuello; tronco torácico; brazos, hombros y manos; 
tronco abdominal; piernas y pies). Distingue también diversas variables 
de 2. y 3. orden (que omitimos por su menor importancia). 

Tras largos estudios empíricos, y prescindiendo de la investigación 
anterior sobre los somatotipos, llegó Sheldon a la conclusión de que tam- 
bién existían tres factores temperamentales o caracterológicos (conside- 
rando ambos términos —temperamento y carácter— como equivalentes). 
Los cuales designó, después de algunas vacilaciones, con los expresivos 
nombres de viscerotonía, somatonía y cerebrotonía. De ellos resultan los 


correspondientes temperamentos o psicotipos (viscerotónico, somatotóni- 
co, cerebrotónico). 


La viscerotonía (1. componente psicotípico) se manifiesta por la ex- 
traversión estática o por el goce afectivo; la somatotonía (2. componen- 
te ps.), por la extraversión dinámica o por el dominio activo; la cere- 
brotonía (3. factor ps.), por la introversión o por el rico conocimiento 
interno. 


El viscerotónico tiende a abrazar y asimilar el ambiente; es calmoso, 
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cordial, glotón, realista, práctico y volcado al exterior. El somatotónico 
es activo, dinámico, conquistador, resistente a la fatiga y al dolor. El 
cerebrotónico vive concentrado y consciente de su gran tensión interna; 
es muy sensible a la fatiga y al dolor; es idealista y volcado al interior. 

Sheldon examinó en doscientos casos la correlación entre radicales 
biológicos y temperamentales, y descubrió una correlación media muy 
alta (+.8) entre endomorfía y viscerotonía, entre mesomorfía y somato- 
nía, y entre ectomorfía y cerebrotonía. 

Finalmente, Sheldon pretende haber descubierto asimismo tres radi- 
cales psiquiátricos, que denomina: 1) reacción hacia (de carácter afec- 
tivo), 2) reacción contra (de carácter proyectivo), 3) reacción fuera de 
(que es de carácter regresivo). Esos tres radicales corresponden, respee- 
tivamente, a la psicosis maníaco-depresiva, a la esquizofrenia paranoide 
y a la esquizofrenia hebefrénica. 

¿Cuáles son los principales rasgos distintivos de los tres psicotipos 
sheldonianos? 

En el viscerotónico: relajación postural y de movimiento, afición a la 
comodidad física, lentitud en las reacciones, inclinación a formas corte- 
ses, sociofilia, uniformidad en la corriente emotiva, tolerancia, satisfac- 
ción, la característica de la blandura, extraversión sentimental... 

En el somatotónico: asertividad postural y de movimiento, afición 
a la aventura física, dotación energética, necesidad y placer del ejerci- 
cio, gusto por el riesgo y el azar, modales directos y osados, valor físico 
para el combate, agresividad combativa, libertad vocal, aspecto de exce- 
siva madurez. 

En el cerebrotónico: represión postural y de movimientos (rigidez), 
reacciones excesivamente rápidas, tendencia a la intimidad, sobreinten- 
sidad mental y aprensividad excesiva, reserva del sentimiento y repre- 
sión emocional, movilidad ocular y facial, sociofobia, inhibición en el 
trato social, limitación vocal y represión general del ruido, juventud en 
el aspecto y en los modales. 

Tal es, en sus líneas maestras, el sistema biotipológico y caractero- 
lógico de W. H. Sheldon (2). 

El P. Roldán trata de razonar los precedentes radicales somáticos. 

En primer lugar, «el triple radical somático [ectomorfía, mesomor- 
fía y endomorfía] corresponde con sugestivo paralelismo a la triple di- 


(2) El cual expone su doctrina en las siguientes obras: The Varieties of 
Human Physique, New York, 1940; The Varieties of Temperament, New York, 
1949; Atlas of Men, New York, 1954. La segunda obra citada ha sido traducida 
al español (Las variedades del temperamento, Buenos Aires, 1955). Un resumen 
de las dos primeras obras puede verse en F. BERNARD, La Psicología Constitu- 
cional de W. H. Sheldon, artículo publicado en «Revista de Psicología General y 


Aplicada» (Madrid), 3 (1948), 701-704, 
8 Ñ 
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mensión psíquica que registra la Psicología: conocimiento, tendencia 
y sentimiento» (pág. 15), como consta de lo predicho. 

«La segunda razón que apoya la división tipológica del Sheldon es 
la triple crisis de crecimiento, que a modo de explosiones verifican por 
turno, a lo largo de la ontogénesis, los órganos dependientes de las tres 
hojas blastodérmicas, como si fuera una exhibición simbólica de los tres 
componentes tipológicos» (pág. 18). La primera (hacia los siete años) 
es una crisis de anchura y parece ser de origen endodérmico; la se- 
gunda (hacia los trece años) es una crisis de altura y probablemente 
de derivación ectodérmica; la tercera (hacia los treinta años) es una cri- 
sis de profundidad o de aumento de densidad somática y se presenta 
como de origen mesodérmico. Sólo la teoría tripolar de Sheldon puede 
explicar satisfactoriamente estas grandes metamorfosis humanas. 

Finalmente, sólo el psicólogo norteamericano asigna la causa eficiente 
más profunda —en la línea ontogenética— de las variedades biotípicas 
humanas (como ya notamos anteriormente). 

Trata también el autor de reducir al sistema sheldoniano las prinei- 
pales clasificaciones biotipológicas y caracterológicas. Y en primer lugar 
los somatotipos de Kretschmer o de la Escuela alemana (pícnico, atlé- 
tico, leptósomo, displásico). Luego, los biotipos de Sigaud o de la Es- 
cuela francesa (respiratorio, digestivo, muscular, cerebral). Y por fin, los 
biotipos de Pende o de la Escuela italiana (brevilíneo esténico, brevi- 
líneo asténico, longilíneo esténico, longilíneo asténico). 

En cuanto a la reducción de los psicotipos (que afirma ser mucho 
más difícil que la anterior), sigue el orden siguiente: a) los psicotipos 
de Dilthey (naturalista, idealista de la libertad, idealista objetivo); 
b) los de Spranger (económico, teórico, estético, político, social y reli- 
gioso); c) los de Jung (ocho caracteres resultantes de conjugar extra- 
versión e introversión con las funciones del pensar, del sentir, del per- 
cibir y del intuir); d) los tres «verecundos» tipos de Freud (erótico 
oral, erótico uretral, erótico anal); e) los ocho caracteres de Heymans- 
Le Senne (nervioso, sentimental, colérico, apasionado, sanguíneo, flemá- 
tico, amorfo y apático). 

La caracterología de Heymans-Le Senne «tiene hoy día mucha en- 
trada en Ascética, y a nuestro juicio sin gran motivo» (pág. 41); «es 
una tipología más práctica que científica» (pág. 47). Además, su fun- 
damentación es bastante confusa y poco psicológica. Tiene también el 
defecto de distinguir demasiados tipos primarios. Por lo cual no es 
extraño que resulie muy oscura su reducción al sistema de Sheldon. 

La investigación sheldoniana sobre las relaciones entre radicales bio- 
lógicos y temperamentales parece confirmar la doctrina —cada vez más 

—difundida— de la unión íntima y de la mutua relación entre el cuerpo 
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y el alma. Y evoca el sugestivo problema —ya estudiado por los anti- 
guos— de la desigualdad de las almas humanas. Santo Tomás, Suárez 
y Otros muchos escolásticos defienden la desigualdad sustancial-indivi- 
dual de las almas humanas (que Dios crearía más o menos perfectas en 
vista de los cuerpos que deben informar). 

Aún no está resuelto el problema de las diferencias individuales y el 
porqué de la correspondencia general (aminorada por algunas discre- 
pancias) entre somatotipo y psicotipo. Pero sí parece muy probable la 
existencia de un solo radical superior, director de los componentes so- 
mático y temperamental. Las disonancias deben ser consideradas como 
excepciones de la ley general. «Dios, como ley ordinaria, crearía las 
almas sustancialmente diferentes según los somatotipos a que se orde- 
nan. Un radical superior (¿la virtus formativa de los escolásticos?) di- 
rigiría paralelamente el proceso del desarrollo de soma y psyche; pero 
el choque con el ambiente podría ser causa de divergencia entre la tra- 
yectoria de ambos grupos de componentes primarios, y aun tal yez (si 
la experiencia posterior lo confirma) de que a un mismo somatotipo 
le correspondan varios psicotipos» (pág. 31). 

Expuesta (en el Capítulo 1) la doctrina tipológica de Sheldon, es- 
tudia el P. Roldán (en el Capítulo 11) los componentes hagiotípicos, como 
fundamento de la Ascética Diferencial. 

Trató de descubrir empíricamente los hagiotipos polares o los modos 
típicos y naturales de reacción ante el problema de la santidad. Y en- 
contró que también eran tres, y que correspondían —como era obyio 
esperar— al triple radical psicotípico de Sheldon. A la viscerotonía 
corresponde la agapetonía (de agápe = amor), a la somatotonía co- 
rresponde la prasotonía (de prásso = hacer), y a la cerebrotonía corres- 
ponde la deontotonía (de déon = el deber). Así como los temperamentos 
naturales son tres actitudes diversas ante los valores humanos, así los 
hagiotipos polares son diversos enfoques de la vida sobrenatural y es- 
pecialmente de la caridad. En el agapetónico predomina la caridad de 
afecto; en el prasotónico, la caridad de obras, y en el deontotónico, la 
caridad de servicio y obediencia. 

Por ende, los hagiotipos polares no son tres cánones de santidad, sino 
solamente tres puntos de partida o de ascensión a ella. Tiene cada uno 
de ellos sus defectos (que debe vencer) y sus virtudes (que debe per- 
feccionar), a fin de llegar (supuesta la gracia sobrenatural) a la caridad 
perfecta. 

En cuanto a la descripción analítica de los tres componentes hagio- 
típicos, sigue, en lo posible, el esquema de Sheldon. Distingue veinte 
rasgos característicos de cada uno, divididos en dos grupos de diez vir- 
tudes y de diez defectos. El primer rasgo implica la virtud fundamental 
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del hagiotipo, y en él distingue tres aspectos diversos (virtud ideal, 
virtud real y posible desviación). 

La virtud fundamental del agapetónico es el amor contemplativo (la 
bondad). Sus principales defectos son la falta de dinamismo apostólico 
y la poca conciencia del deber. 

El prasotónico posee, como virtud fundamental, el celo y el dina- 
mismo apostólico (la actividad). Y como defectos más importantes, la 
ineptitud para el amor contemplativo, y la poca atención a la conciencia 
del deber. 

El deontónico tiene, como virtud básica, una rigurosa conciencia del 
deber ante Dios (rectitud moral). Y como defectos más principales, inep- 
titud para el amor contemplativo, y falta de celo y dinamismo apos- 
tólico. : 

Omitimos el amplio y minucioso estudio del autor sobre cada uno 
de los veinte rasgos característicos de cada hagiotipo. Sólo haremos no- 
tar algunos detalles. 

El agapetónico posee grandes y prometedoras virtudes. Es quizá el 
mejor dispuesto inicialmente para la santidad por razón de sus grandes 
y prometedoras virtudes (bondad, amabilidad, mansedumbre, compren- 
sión, humildad...). Mas su pereza, inconstancia, cobardía y disipación le 
impiden con frecuencia llegar a la meta (máxime a la santidad heroica 
y canonizable). Por eso «son escasos los agapetónicos con máxima pun- 
tuación endomórfica que han subido a los altares» (pág. 71). 

También el prasotónico tiene algunas ventajas: celo apostólico, for- 
taleza, magnanimidad, servicialidad... Es paciente y constante, no teme 
la fatiga ni la murmuración. «Es un Quijote del orden social» (pág. 82). 
Sobre todo, es muy dinámico e inclinado a la mortificación corporal 
(en los grandes penitentes siempre abunda el componente prasétónico 
al lado del deontotónico). Pero su gran peligro está en caer en un exa- 
gerado dinamismo, que le impulsará a infravalorar la contemplación, el 
examen de conciencia, el cumplimiento minucioso del deber y las prác- 
ticas de piedad, Preferirá la acción por la acción, la «piedad sustancial 
de la voluntad» (pág. 89), la independencia propia y la dominación 
de los demás. El prasotónico es unilateral, sólo mira hacia adelante (ha- 
cia la línea horizontal de sus proyectos), se desconoce a sí mismo y a los 
demás. De ahí que sea poco comprensivo, mal consejero y peor director 
espiritual, 

Bastante diferente es el caso del tercer hagiotipo. El deontotónico es 
«un Quijote del orden moral» (pág. 92). Tiene plena conciencia del de- 
ber. Es de extrema delicadeza en el examen de conciencia y en el cum- 
plimiento de sus obligaciones. Como diría X. Zubiri, en él es muy viva 
la vivencia afectivo-racional de religación a Dios. Es grande su fidé- 
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lidad aun en las cosas pequeñas. «Si el D es un hermano portero de 
casa religiosa, y las visitas terminan a las doce, dejará de abrir la puerta 
al mismo Rey (caso histórico) que se presente en persona unos minutos 
después» (pág. 94). Está inclinado al recogimiento, a la oración men- 
tal, a la obediencia a los Superiores y al ascetismo. 

Su peligro mayor radica en el nerviosismo, Faltan en él el celo y el 
dinamismo apostólico, pues su sistema nervioso se agota fácilmente. Es 
muy sensible al dolor, a la fatiga y al desprecio. Su introversión exce- 
siva le seca la afectividad y le convierte en egoísta y en poco amable 
con los demás. Propende a la estrechez de corazón y al escrúpulo, a la 
depresión y al pesimismo. Suele ser tímido, poco comprensivo y severo 
censor de los demás. Sin embargo, posee gran confianza intelectual en 
sí mismo. Lo cual le hace aparecer como soberbio. Aunque «el tipo so- 
berbio en sentido estricto es el PD; el tipo D extremo es más bien 
vanidoso (recuérdese la vanidad de las mujeres y de algunos intelec- 
tuales); y el P extremo es propiamente «glorioso» o fanfarrón. Final- 
mente, el deontotónico es de juicio terco, constante en sus ideas y auto- 
matismos: «gusta de pasear por el mismo camino, de rezar en el mismo 
sitio de la iglesia», es inflexible en sus horarios... (pág. 107). Mas es, al 
mismo tiempo, de voluntad indecisa, de gran inconstancia afectiva y de 
reacciones imprevisibles. 

Resumiendo: el fuerte del tipo A es la caridad, y su defecto, la flo- 
jedad; el del P es el celo dinámico, y su fallo, la disipación y violencia; 
el del D es el sentimiento del deber, y su defecto, la estrechez de cora- 
zón (pág. 109). Ilustremos con un ejemplo la diversa reacción de estos 
tres tipos ante un mismo hecho: el toque, en una casa religiosa, a hacer 
examen de conciencia. El A terminará probablemente lo que tiene entre 
manos, retrasando un poco el examen; el P, enfrascado en la acción, se 
dará cuenta muy tarde, y quizá omita el examen, pensando que su asun- 
to anterior es más urgente e importante; el D cortará en seco cualquier 
trabajo, a fin de obedecer puntualmente, 

¿Cómo valorar los diversos tipos de santidad? Podemos representar 
el camino de la perfección cristiana como una escala ascensional que, en 
forma de tetraedro, se eleve a lo alto desde el triángulo temperamental 
de Sheldon. En ese triángulo estarán colocados todos los hagiotipos imi- 
ciales, tanto los medios (que se acercan al 444: máxima perfección y equi- 
librio temperamental según Sheldon) como los polares (que tendrán, por 
eso mismo, muchos defectos). A medida que se asciende hacia la altura 
de la pirámide, todas las virtudes se perfeccionan más y se purifican 
de los defectos anejos. En las aristas del tetraedro, y superada ya su al- 
tura media, están localizados los tres hagionormos típicos (tres cánones 
o normas distintas de santidad correspondientes a los tres temperamen- 
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tos sheldonianos). «En el vértice superior del tetraedro, en el que con- 
fluye la plenitud de los tres componentes de santidad, se dará el 777, 
es decir, la suma perfección moral posible, lograda solamente por el 
“hyperagionormo” Jesucristo» (pág. 114). 

Los tres «hagionormos» típicos son, según el P. Roldán: 1) el Aga- 
penormo (744), con santidad de amor contemplativo o predominante- 
mente afectiva; 2) el Prasonormo (474), con santidad de celo o predo- 
minantemente volitiva; 3) el Deontonormo (447), con santidad de servi- 
cio o predominantemente racional. Nótese que estos hagionormos pola- 
res no sobrepasan la puntuación de cuatro en los componentes defici- 
tarios. 

Ahora ya podemos concluir que los que mejor preparados tempera- 
mentalmente para la santidad son los hagiotipos medios. Los tipos po- 
lares tienen sus ventajas y sus inconvenientes, como consta por lo dicho. 
Y de ellos podemos afirmar que «no hay un tipo claramente preferible 
en su conjunto» (pág. 116). La mentalidad moderna suele preferir el 
tipo P a los demás. Pero ya sabemos que su desprecio por la vida in- 
“terior es muy dañoso para la verdadera santidad. 

En el Capítulo 11 se dedica a las «Normas de Pastoral Diferencial», 
rama de la Ascética Diferencial que trata de guiar a la perfección cris- 
tiana a los diversos tipos ascéticos. 

La Psicología Pastoral puede ser muy útil a la dirección espiritual. 
Aunque es necesario admitir —como factores aún más importantes—-, 
ante todo, la vida espiritual intensa, y en segundo lugar, la experiencia 
pastoral. 

¿Qué consejos han de darse al Director? Al A: sea más exigente; 
al P: sea más comprensivo y liberal, y al D: sea más amplio e indul- 
gente (pág. 137). 

La dirección espiritual ha de acomodarse al temperamento y al ha. 
giotipo del dirigido. «Se impone aspirar, ante todo, a la santidad co- 
rrespondiente al componente hagiotípico... El primer paso es afianzarse 
en lo que se tiene más a mano, para lanzarse luego a aspirar a más» (pá- 
gina 168). El resorte-claye del A es el amor; el del P es el celo apos- 
tólico; el del D es el deber. En el primer tipo predomina la persona- 
lidad afectiva; en el segundo, la volitiva, y en el último, la intelectual. 
La antinomia obediencia-personalidad reviste matices diversos en cada 
uno de los hagiotipos. La personalidad del A debe ser fortalecida; la 
del P, refrenada, y la del D, estimulada con ideales apropiados. Y en 
cuanto al problema de si la Ascética ha de ser positiva o negativa, han 
de evitarse los dos extremos. Y no debe olvidarse que «el enfoque más 
o menos positivo de la santidad depende del temperamento y de cir- 
cunstancias ambientales» (pág. 167). El C tiende al negativismo; el P, 
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al operacionismo, y el A, a la inacción. Por lo que cada uno de ellos 
requiere una ascética peculiar. j 

Además de estos problemas generales existen algunas dificultades es- 
peciales que han de tenerse en cuenta en la dirección espiritual. 

La vida espiritual es una continua lucha. Y el joven, falto aún de 
experiencia, fácilmente exagera las dificultades y se desanima ante las 
crisis vitales con que ha de enfrentarse. La primera es la crisis de la 
pubertad: el adolescente se siente inmerso en un insospechado torbellino 
de luz y de tinieblas, de impulsos nobles e innobles; cree vivir una crisis 
del todo personal, y se cierra herméticamente a su director con evidente 
riesgo moral. Luego —hacia los diecinueve años— viene la «crisis de 
maduración del carácter». Es el tiempo en que «se fragua en el joven 
una determinada actitud ante el mundo, la cual sustancialmente ya no 
se mudará a través de la vida» (pág. 177). Por último, atravesará [¿hacia 
los veinticinco años?] la crisis de la experiencia, que casi siempre equi- 
vale a la crisis del desengaño, y puede afectar a diversos objetos y per- 
sonas. En consecuencia, el director espiritual ha de comportarse como 
un padre prudente y comprensivo que guía a sus hijos por los ásperos 
senderos de la vida. 

Otra dificultad especial está constituida por los escrúpulos. Hay es- 
crúpulos sobrenaturales, como los sufridos por San Ignacio (de compo- 
nente PA) en Manresa. Otros son de origen natural, y afectan: unas ve- 
ces, a temperamentos normales, y otras, a anormales. «El tipo A y P 
normales no son naturalmente predispuestos al escrúpulo. La escrupu- 
losidad es característica del D, y en un grado incipiente se da con fre- 
cuencia en sujetos que la estimación universal juzga como normales» (pá- 
gina 193). 

En cuanto al instinto nutritivo, también varían los diversos tipos: 
el A es comilón por glotonería, el P come poco y asimila bien, el D ne- 
cesita comer mucho por ser de tipo catabólico. 

El instinto sexual posee tonalidades diversas según los temperamen- 
tos: en el yiscerotónico es débil y lento, en el somatotónico es violento 
y ejecutivo, en el cerebrotónico es rápido y agudo. De ahí que en las 
tentaciones sexuales el flaco del A sea la voluntad; del P, la impulsi- 
vidad, y del D, la imaginación. 

Y, ¿qué decir de la dirección ascética de la mujer? Entre el hombre 
y la mujer sólo existen diferencias sexuales o variables morfológicas 
de segundo orden. En la mujer suele predominar la endomorfía (se- 
guida de la ectomorfía). En el hombre, por el contrario, predomina 
más comúnmente la mesomorfía. En cuanto a los psicotipos masculino 
o femenino, podemos observar que «las diferencias del sexo se dan en 
orden a su correspondiente finalismo...; el hombre ha nacido para el 
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trabajo (polo de actividad: somatotonía), y la mujer, para la maternidad 
ízona dé afectividad-emotividad: viscerotonía-cerebrotonía)» (pág. 221). 

Caracterizan al hombre, en contraposición a la mujer, los siguientes 
rasgos psicotípicos: orientación al futuro, objetivos amplios, discurso ló- 
gico, capacidad de abstracción, juicio imparcial, espíritu innovador, fuer- 
za de convicción, independencia, tenacidad, capacidad de mando, espíritu 
de empresa, madurez, actividad en la vida sexual, interés por la natu- 
raleza y por la sociedad, ansias insatisfechas de felicidad, sinceridad 
afectiva, resistencia física, tacto y astucia, etc. 

El psicotipo femenino está caracterizado por orientación al presente 
o al futuro inmediato, objetivos casi sólo familiares, intuición emocio- 
nal, tendencia a lo concreto, juicio apasionado, espíritu conservador 
(imenos en la moda!), credulidad y fe, dependencia, veleidad, poca ca- 
pacidad de mando, poco espíritu de empresa, infantilismo («las muje- 
res son niños grandes»), pasividad en la vida sexual, exagerado acica- 
lamiento y afán de agradar (vanidad), interés concentrado en el hogar, 
tendencia a la compasión, capacidad de hallar la felicidad en cosas pe- 
queñas, resignación ante el fracaso, poder de ficción y disimulo, reli- 
giosidad y devoción, flojedad física, fácil adaptación a diversos medios 
sociales... 

El hagiotipo masculino concibe la vida espiritual como un compli- 
cado sistema teológico; tiene predisposición al dinamismo apostólico, 
a la fortaleza y a la magnanimidad; prefiere la ascética a la mística. 
El hagiotipo femenino concibe la vida espiritual de modo sencillo (como 
simple entrega amorosa al Señor); se inclina a la humildad, a la obe- 
diencia, a la caridad afectiva; se representa antropológicamente a Dios, 
con ideas teológicas poco precisas; prefiere la mística a la ascética. 

Se disputa sobre si el temperamento femenino es más apto que el 
más masculino para la santidad canonizable. Hay razones en pro y en 
contra de la afirmación. Responde afirmativamente el P. Giovanni da 
Vigolo, O.P. (3). En cambio, W. Demal contesta negativamente (4). El 
autor es más prudente, y se muestra dubitativo (5). 

De lo dicho se infiere que en la dirección espiritual de la mujer 
han de observarse normas especiales, por razón del peligro evidente que 
entrañan las relaciones entre el director y sus dirigidas (cf. pp. 228-230). 

En el Capítulo 1V estudia el P. Roldán «Tres modelos de santidad 
o hagionormos: San Francisco de Sales, San Francisco Javier, San Juan 
Berchmans». Es un estudio de sumo interés, realizado técnicamente y con 


, (8) Cf. G. Da VicoLo, A parita dí condizioni e piú facile farsi santo per un 
uomo o per una donna?, artículo en «Rivista di Ascetica e Mistica», 2 (1957) 
540-556. > 

(4) Cf. W. DemaL, Psicología pastoral práctica, Madrid, 1956, pág. 101. 
(5) Cf. o. c., págs. 226-228. 
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gran objetividad (se basa en los escritos de dichos santos y en docu- 
mentos fidedignos). Son tres santos que manifiestan claramente tres en- 
foques distintos de la caridad, tres modos tipológicamente diversos de 
llegar a la perfección cristiana. No son de temperamento estrictamente 
polar, pero sí de componente muy predominante. En su valoración se 
atiende a la conversión (o entrega decidida a la santidad) y a la época 
final de máxima perfección. 

San Francisco de Sales (hagiotipo 433, hagionormo 755) es un mag- 
nífico modelo de agapenormía, en el que brilla especialmente la caridad 
de afecto (es antihistórico atribuirle un temperamento bilioso). San Fran- 
cisco Javier (hagiotipo 45%4?, hagionormo 5?75) constituye un exce- 
lente paradigma de prasonormía, en el que resplandece particularmente 
el amor de celo y de conquista de las almas. San Juan Berchmans 
(hagiotipo 325?, hagionormo 4%4?7) es un maravilloso ejemplo de deon- 
tonormía, en el que esplende luminoso el amor de servicio y obediencia 
a Dios. 

Al final del mismo capítulo se estudia la influencia de la gracia so- 
bre el temperamento. «No se da cambio sustancial apreciable en el tem- 
peramento, como efecto de la gracia; se modifican, sí, las reacciones 
temperamentales, se liman las asperezas, se llenan las deficiencias y la- 
gunas, pero no desaparecen los motus primo-primi, que son los que de- 
latan el temperamento, sino a lo sumo los secundo-primi» (pág. 285). Se 
concluye, además, que los tres hagionormos citados —sin excluir al ter- 
cero— se orientan más a las llamadas virtudes positivas que a las ne- 
gativas. 

En cuanto al arduo problema de la santificación de los anormales, 
opina el autor que su posibilidad «está hoy fuera de toda duda» (pá- 
gina 292), y que parece probable la existencia de santos canonizados anor- 
males (aunque escasean los estudios objetivos sobre los mismos y sobre 
las relaciones entre santidad y normalidad). «Por lo que hace al pro- 
blema santidad-anormalidad, se entiende por anormal el sujeto que pre- 
senta desórdenes psíquicos, que amenazan establemente su juicio y li- 
bertad» (pág. 292). La santidad puede darse, de suyo, en todas las neu- 
rosis y psicosis, «con tal que el sujeto conserve el juicio y libertad su- 
ficiente para vivir —a temporadas al menos— una vida plenamente hu- 
mana» (pág. 293). 

En el V y último Capítulo se estudia a Jesucristo, «hiperagionormo» 
y clave de la Ascética Diferencial. 

Y en primer lugar se investiga el somatotipo de Cristo (354) sobre los 
datos directos del Evangelio y los indirectos de la Santa Sábana de Tu- 
rín (de la cual, según el autor, «puede hacerse uso científico», pág. 300). 
Sobre las mismas bases —tan dispares— se examina a continuación el 
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psicotipo de Cristo (43*3?); se estudia, finalmente, el hagiotipo-hagio- 
normo del mismo (777) sobre el análisis de múltiples textos evangélicos. 

Después de algunas cuestiones psico-teológicas referentes a la Huma- 
nidad de Cristo, finaliza el libro con algunas consecuencias prácticas 
en orden a la Ascética Diferencial: sentido de la imitación de Cristo; 
utilidad —para directores y dirigidos— de la Ascética Diferencial; ur- 
gente necesidad de que la dirección espiritual sea más personal y, sobre 
todo, más a tono con los diversos temperamentos... 


Todo lector imparcial del libro recensionado podrá admirar el inte- 
rés y la riqueza de los temas en él desarrollados. Se sentirá satisfecho 
ante el objetivismo, técnica y competencia con que el autor aborda casi 
todas las cuestiones. Brilla en todas las páginas un gran dominio de la 
ciencia psicológica y de la teología espiritual, fructíferamente herma- 
nadas. Supone este libro un estudio a fondo de la tipología de Sheldon 
y una acertada y original aplicación de la misma al campo ascético. 
Supone además numerosos + *rolijos trabajos especiales, realizados por 
el autor y sus colaboradores, sobre los diversos hagiotipos (cf. págs. 53, 
118-121), sobre los tres hagionormos citados (cf. págs. 233 ss.) y sobre 
la psicología de Cristo pacientemente destilada de inmúmeros textos 
evangélicos (cf. págs. 309 ss.; 334 ss.). 

Creemos justificada la preferencia del P. Roldán por la tipología de 
Sheldon. Sin duda que hoy día es la de mayor valor y garantía cien- 
tífica y, por ende, la más a propósito para servir de fundamento a una 
sólida Ascética Diferencial. Compartimos además la repulsa del autor 
por la caracterología de Heymans-Le Senne, poco fundada psicológica- 
mente y que exhibe caracteres demasiado imprecisos y numerosos. 


Pero opinamos que el futuro puede reservarnos algunas sorpresas 
«tipológicas» y que la tipología hormonal de Pende (actualmente infe- 
rior a la de Sheldon) llegará a ser la mejor cotizada científicamente, 
dado el prometedor progreso y el sumo interés de la Endocrinología 
moderna (que probablemente permitirá descubrir las causas próximas 
y adecuadas —causas propter quid— de los diversos temperamentos). 

Ya nos dice el autor que todos los tipos reales son mixtos, y que 
los medios son los más abundantes; pero debería también explicarnos 


brevemente el diverso predominio de los tres famosos componentes shel- 
donianos. 
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La reducción al sistema de Sheldon de algunos sistemas caracteroló- 
gicos (págs. 38 ss.) parece forzada y arbitraria. 


El primer argumento en favor de los somatotipos de Sheldon —la 
correspondencia entre el triple radical somático y la triple dimensión 
psicológica de conocimiento, tendencia y sentimiento— es de valor muy 
discutible. Porque no está probado que la triple división moderna sea 
más probable que la clásica división bipartita en conocimiento y ape- 
tición. Nosotros opinamos que la división clásica está mejor fundada (6), 
y que puede acomodarse fácilmente a las diversas tipologías modernas 
(sin excluir la de Sheldon). Pues se trata de géneros de potencias, o fun- 
ciones, que admiten múltiples subdivisiones e implican diversos aspec- 
tos. ¿No podría decirse, por ejemplo, que la tendencia y el sentimiento 
son diversas vertientes —activa y pasiva— de la apetición? 


Mas dejando de lado ese problema, digamos sinceramente que juz- 
gamos improbable la siguiente afirmación del autor: «Los tres radica- 
les somáticos confirman de rechazo desde el terreno de la tipología la 
cuestión psicológica de la triple función anímica (conocimiento, tenden- 
cia y sentimiento) que desde Tetens se ha ido abriendo camino en la 
Psicología» (pág. 17). Se intenta probar los tres biotipos sheldonianos 
por las tres funciones psíquicas predichas, y éstas, por aquéllos. Con lo 
cual (aparentemente al menos) se incurre en un círculo vicioso; sin que 
evite ese círculo el aviso anterior de que «esta coincidencia de extremos 
lograda por caminos tan dispares parece indicio de acierto en ambos ór- 
denes» (pág. 15). 

Finalmente, en el último Capítulo se mezclan un poco inarmónica- 
mente datos científicos y datos teológicos. Sin hablar de los datos toma- 
dos de la Santa Sábana de Turín, cuya autenticidad sigue siendo proble- 
mática. Se aducen en su favor muchos y fuertes argumentos; pero siguen 
militando en contra gravísimas objeciones históricas y exegéticas (cf. Jn. 
11, 44; 19, 40; 20, 6-7). Por lo cual no puede constituir base científica 
para ninguna investigación. 


Por otra parte, el «estudio analítico de las virtudes de Jesucristo» 
—realizado con gran maestría—, aunque se presenta como puramente 
científico, aparece bastante influenciado por la doctrina eristiano-teoló- 
gica («perfectus Deus, perfectus homo»), a pesar de las «precauciones 


críticas» de que nos habla el P. Roldán (págs. 334 ss.). 


(6) Así opinan también C. Burr y otros autores modernos.—Cf. J. Muñoz, 
Psychologia Philosophica, Santander, 1961, págs. 263-264. 
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Todo lo dicho no disminuye los grandes méritos de este libro: ori- 
ginalidad, seriedad, actualidad... Sólo pueden oponérsele pequeños repa- 
ros, fácilmente explicables en el primer trabajo explotorio de tan difí- 
ciles temas. 

Esperamos que, continuando su valiosa y fructífera labor, nos expli- 
que más el autor algunos problemas especiales, como la diferencia entre 
la máxima perfección tipológica natural y sobrenatural (cf. págs. 58-59), 
la habitud entre temperamento y libertad, la relación entre carácter 
y fuerza de voluntad, etc. 

Confiamos en que el buen ejemplo cundirá, y en que pronto serán 
publicados (por diversos autores) oportunos estudios tipológicos sobre 
los santos de proyección más universal (San Pablo, San Agustín, Santo 
Tomás, santos fundadores de las principales Ordenes y Congregaciones 
religiosas, etc.). 


P. Marcos FERNÁNDEZ MANZANEDO, O.P. 


Madrid. 


e 


Pax Christiana 


Por Jesús LADA CAMBLOR 


La paz, ese don tan anhelado y tan precariamente conseguido, es 
una exigencia natural de todas las cosas. Es el centro que atrae hacia 
sí, de modos diversos, la esencia de cada ser. Es un ansia universal 
la paz. 

San Agustín, el hombre que sintió como nadie en su carne y en 
su espíritu los aguijones de la inquietud —inquietum est cor nostrum— 
habló bellamente de la paz. De la suya, después de recobrada, y de 
la de todas las cosas. Al tema de la paz consagró páginas penetrantes 
de singular hondura filosófica. Páginas difícilmente superables, univer- 
salmente repetidas y perennemente nuevas. En su mejor libro hay un 
capítulo, cuyo paradójico título es la más enérgica expresión de la uni- 
versal tendencia a la paz. «Quod etiam bellantium saevitia omnesque 
hominum inquietudines ad pacis finem cupiant pervenire, sine cuius 
appetitu nulla creatura sit» (1). La afirmación es absoluta —uo hay 
ninguna criatura sin apetencias de paz— y los argumentos que la co- 
rroboran brillantísimos. No es de este lugar repetirlos ni comentarlos. 

Santo Tomás, pisando las huellas agustinianas, se propone escueta- 
mente esta cuestión: Utrum omnia appetant pacem, Y responde con un sí 
firme y seguro en su estilo directo y claro (2): «...nmecesse est quod omne 


(1) De Civitate Dei, XIX, 12. 

(2) Se podría escribir mucho sobre el estilo literario de Santo Tomás como 
instrumento filosófico. Y se debería hacerlo. Ganaría mucho la verdad. Y más 
hoy que la filosofía sufre, en ocasiones, detrimento por culpa de una desorde- 
nada inclinación a la expresión fulgurante o preciosista, que con su primorosa 
estructura falsifica el rigor y la exactitud de la idea. No se me entienda mal. 
Aplaudo la perfección en todo: en la idea y en la forma de expresión. La 
misma verdad me agrada más si está bellamente dicha. Es el ideal a que debe 
aspirar todo pensador: pensar con rigor lógico y expresarse con belleza. Y si 


“las dos cosas a la vez no fueran posibles. que se salve lo más importante: la 


verdad. La expresión filosófica exige, ante todo, precisión; mostrar la verdad 
en la mayor pureza posible. No quedarse en la periferia y no dar un aspecto 


brillante parcial por la verdad total. 
La prosa de Santo Tomás es modelo de claridad y precisión. A él se debe 


AVGVSTINVS, VI (1961) 265-300. 
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appetens appetat pacem; inquantum scilicet omne appetens appetit tran- 
quille et sine impedimento pervenire ad id quod appetit, in quo consis- 
tit ratio pacis, quam Agustinus definit tranquillitatem ordinis» (3). 

Y para concluir con una nueva afirmación, idéntica en el fondo y 
más agustiniana en la forma, sirva el claro testimonio de Fray Luis de 
León. Fray Luis de León, el lírico enamorado de la paz, su máximo 
cantor, perfectamente acorde con su Padre y Maestro, escribe: «Es, sin 
duda, el bien de todas las cosas la paz, y así, donde quiera que la ven, la 
aman» (4). «Este —el bien de la paz— es el blanco a donde enderezan 
su intento, y el bien a que aspiran todas las cosas» (5). 

La paz, este anhelo cósmico y humano —sobre todo humano— de 
siempre es hoy reclamado con más vehemencia que nunca. La huma- 
nidad actual, madre e hija de la guerra, causa y víctima suya, la desea 
hasta con exasperación. La quiere, la busca, la exige. Siente su necesidad, 
agitada entre la esperanza y la desesperación. De los católicos pesimismos 
existenciales surge siempre el grito de la paz ausente. El mundo está 
obsesionado con la paz. Y sin embargo no le es dada una paz firme y 
aquietante. Sólo cuenta con paces inquietantes y precarias. Paces frías, 
angustiosas, inestables. Seudopaces. 

La razón está en que este calor insistente y universal no es univer- 
salmente limpio y ordenado. Se buscan paces parciales, paces que sólo 
convienen a un grupo, a una nación, a un sector de la humanidad. Paces 
egoístas. Cada uno, «su» paz con daño ajeno. No se busca la paz ver- 
dadera y universal. Y aun cuando las apariencias pueden hablar de 
búsquedas sinceras de paz universal —en todas partes y para todos— 
no se la busca donde está. Se la quiere construir sobre bases de move- 
diza arena. 

En el mundial concierto desconcertado de nuestros días sólo se oye 
una voz que pide y ofrece la paz verdadera, la cristiana. Es la voz de 
la Iglesia en el magisterio supremo de sus Pontífices, La Iglesia, pro- 
motor incansable de la paz y víctima constante de la guerra siempre, 
está anunciando el divino mensaje de «paz en la tierra a los hombres 
de buena voluntad» (6), que es complemento del mensaje total anun- 
ciado por los ángeles a los hombres cuando Nuestro Redentor nacía. 

«Gloria a Dios y paz a los hombres.» Tal es el lema de la Iglesia. 
Porque su única razón de ser es la gloria de Dios y la pacificación 
integral de los hombres, no renunció ni pudo renunciar nunca a su em- 
presa pacificadora. Y menos, hoy. La agitada historia del último medio 
siglo es la mejor prueba. Cinco Pontífices al servicio de la paz. San 
Pío X a quien el fantasma de la guerra abrevió sus días. Benedicto XV, 
el de la primera Guerra mundial. Pío XI, el que presintió el estallido 
de la segunda ubique serpit futuri belli rumor (7) y quiso atajarla 


principalmente A de él debemos imitar la riqueza y precisión infinitesimal del 
as E O us de los tesoros que es más urgente poner en rápida 
circulación», en palabras de Zubiri (Naturaleza, Historia, Dio a 

(3) ILIL, q. 29, a. 2, c. mr ed Pat tad 
a Los nombres de Cristo. Príncipe de la Paz, p. 598; O. C. castellanas, 
(5) O, C., p. 598. 
Ge 


(7) Aloc. consistorial (1 de abril 1935); AAS, 27 (1935), p. 132. 
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haciendo realidad la norma de su pontificado: pax Christi in regno 
Christi (8). Pío XIL el héroe de la paz en la más catastrófica de las 
guerras, una vida en armonía perfecta con su divisa: opus institiae, 
pax. Y ahora el felizmente reinante Juan XXIII con una consigna de 
paz en su escudo y en su programa: pax et oboedientia y con un es- 
peranzador pontificado proclamando sin cesar la unidad, hermana de 
la paz. 

Entre todos —justo es reconocerlo— destaca la pontificial tarea de 
Pío XIL Fue Pío XII un inestimable don de mérito insigne con que 
Jesucristo obsequió providentemente a su Iglesia y al mundo entero en 
una coyuntura histórica de extremadas dificultades. La larga serie de 
sus diecinueve celebérrimos mensajes navideños son un monumento in- 
comparable a la paz. Se condensan en este binomio: «unidad y paz». 
Voy a decirlo con palabras de Juan XXIIL, que en su primer mensaje 
de Navidad rindió al «llorado Padre Maestro Pío XI» un homenaje 
«no indigno de él y de las circunstancias» (9). «Desde 1939 hasta 1957 
—dijo Juan XXIM— aquellos mensajes radiofónicos son diecinueve. 
Otras tantas obras maestras de ciencia teológica, jurídica, ascética, po- 
lítica, social. Todos y cada uno en el esplendor de la doctrina que tiene 
por centro a Jesús en Belén... La serie se inicia —precisamente en la 
Navidad de 1939— con la descripción de los puntos fundamentales para 
la convivencia pacífica de los pueblos. Sigue, en 1940, con los supues- 
tos básicos para el nuevo ordenamiento de Europa; en 1941, con los 
del nueyo ordenamiento internacional, en 1942 trata del orden interno 
de los estados y de los pueblos; en 1943, a la luz del astro de Belén, 
enumera los principios ineludibles para un programa de paz a los des- 
ilusionados, a los desconsolados, a los fieles en general; en 1944, sexto 
año de guerra, se propone y aclara el problema de la democracia; en 
los años sucesivos la paz ocupa extensamente el puesto de honor. En 
efecto, en 1945, 46, 47, y 48 es la paz su tema bajo diversos aspectos. 
En 1949 se ilustra el anuncio de Año de Dios, año que quiere ser del 
gran retorno y del gran perdón. En 1950 reemprende el tema de la paz 
interna y externa de los pueblos; en 1951, la Iglesia y la paz; en 1952 
siguen páginas conmovedoras sobre los hombres unidos en la miseria 
y sobre el consuelo de Cristo; en 1953, páginas exactas y transparentes 
sobre el progreso técnico del mundo y la paz; en 1954 se estudia la co- 
existencia de los hombres en el temor, en el error, en la verdad. En 1955 
se describen las actitudes del hombre moderno frente a la Navidad y a 
Cristo en la vida histórica y social de la humanidad. En 1956, la dignidad 
y los límites de la naturaleza humana; razonamiento densísimo y de pura 


(8) De Pío XI dijo Pío XII: «La indecible desgracia de la guerra que Pío XI 
predecía con profundo y sumo dolor, y que con la indomable energía de su 
noble y altísimo espíritu quería por todos los medios alejar de las contiendas 
de las naciones...» «In questo giorno», radiomensaje de Nav. (24-XIT-1939); 
AAS, 32 (1940); Doctrina Pontificia, 11, Documentos Políticos, p. 807, BAC. 

La sigla AA4AS significa, como es sabido, Acta Apostolicae Sedis. De aquí en 


“adelante emplearé con mucha frecuencia esta otra sigla: Doc. Pol., para signi- 


ficar el libro anteriormente citado y editado por la Biblioteca de Autores Cris- 
tianos (BAC). Contiene toda la doctrina política pontificia desde Pío IX hasta 


Pío XII. ' 
(9) Radiom. navid. (23-X11-1958), Ecclesia, 19 (1959), 1, p. $. 
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doctrina y de aplicaciones a la realidad concreta, a la vida individual, 
Finalmente, en 1957, páginas admirables y consoladoras sobre el tema 
de Cristo, fuente y prenda de armonía en: el mundo, que son como un 
resumen de todo el pensamiento del Papa Pío XI!» (10). 

La cita ha sido larga. Pero era necesaria. Nada mejor que las pala- 
bras de Juan XXIII resumiendo apretadamente —sólo en dos palabras— 
«la sustancia viva de esta enseñanza contenida en los diecinueve mensa- 
jes navideños y en los veinte volúmenes de la riquísima colección de 
Discursos y Cartas de Pío XI» (11). 

En este trabajo —mínimo homenaje a la memoria de Pío XII— serán 
para mí luz y norma las magistrales enseñanzas —magistrales en sentido 
pleno y doble— de los últimos Sumos Pontífices en torno a la paz. Sobre 
todo las de Pío XII. 

Es muy vasto el horizonte que se despliega ante este enunciado: «la 
paz y los últimos Papas». Encierran una compleja historia de esfuerzos 
diplomáticos, de impulsos y realizaciones, de caridad, de esperanzas frus- 
tradas, de incomprensiones malévolas en las esferas políticas, de tenaci- 
dad en los afanes apostólicos, y, en fin, de riquísimo y perfecto magis- 
terio. Dentro del ámbito doctrinal hay todo un mundo, vario y sugerente, 
propicio a la meditación, y, con ella, al ensayo y a la más exigente 
exposición científica. 

Para estructurar un trabajo como el presente, con sus inevitables li- 
mitaciones, forzosamente he de prescindir de múltiples aspectos. Sólo 
consideraré, situado en un plano teórico, lo que más sobresalga en el 
amplio horizonte de la palabra pontificia, y preferentemente lo que diga 
estrecha relación con lo que el título enuncia: Pax christiana. 

Resulta necesaria otra advertencia preliminar. Los documentos pon- 
tificios brindan elementos abundantes y seguros para un cuerpo doe- 
trinal perfecto sobre la paz. Los brindan solamente, no se olvide esto. 
Esos documentos no son estudios sistemáticos, Su propia finalidad excluye 
tal carácter y exige subrayar más ciertos aspectos necesarios y prácticos 
—aún siendo de alto valor teórico— con preferencia a otros que no lo 
son y para los que puede bastar una fugaz alusión, una indicación in- 
directa, o, simplemente, una leve insinuación, Como es lógico, su obje- . 
tivo predilecto es la paz internacional cimentada en bases firmes. 


DEFINICIÓN Y DIVISIÓN 


La etimología suele servir de orientación a quien busca el sentido de 
las palabras. Es cabalmente lo que acontece con la etimología de «paz». 
Paz —pax— proviene de pactum. El pactum es un acuerdo mutuo por 
el que los contendientes se avienen a poner fin a una guerra. Ocurre algo 
semejante al pactum hecho entre particulares. Por él evitan los riesgos 
y aventuras de un proceso judicial. Pactum, a su vez, es una fórmula 


(10) Radiom. navid. (23-XI1-1958), Eccl., '19 (1959) 1 
(11) Ibid., p. 7. ). L_ pp. 56. 
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verbal sustantivada de paciscor, convenir en, pactar, etc. De ambas pa- 
labras le viene a pax su original sentido activo: pacto pacificador. Luego 
se le sobreañadió otra significación pasiva (paz igual a estado pacífico) 
bajo la cual ordinariamente es ententida (12). Este sentido pasivo es el 
que conviene a las definiciones reales que siguen. 

Ocasionalmente, aflora en algunos documentos pontificios alguna de- 
finición filosófica de la paz. E incluso, algún comentario breve a los 
términos que la integran. Ambas cosas —definición y comentario— ofre- 
cen bases suficientes para desarrollar con amplitud el concepto de paz. 
Y más determinantemente, el de paz cristiana. 

Adelanto que tales definiciones ocasionales son repetición verbal o, 
al menos, conceptual de la clásica definición agustiniana. Mejor, de las 
clásicas definiciones agustinianas. El capítulo 13 del libro XIX de La 
Ciudad de Dios se abre definiendo la paz de diez modos diversos. «Así, 
la paz del cuerpo es la ordenada complexión de sus partes; y la del 
alma ir racional la ordenada calma de sus apetencias. La del alma ra- 
cional es la ordenada armonía entre el conocimiento y la acción, y la 
paz del cuerpo y del alma, la vida bien ordenada y la salud del animal. 
La paz entre el hombre mortal y Dios es la obediencia ordenada por la 
fe bajo la ley eterna. Y la paz de los hombres entre sí, su ordenada 
concordia. La paz de la casa es la ordenada concordia entre los que man- 
dan y los que obedecen en ella, y la paz de la ciudad es la ordenada 


- concordia entre los ciudadanos que gobiernan y los gobernados. La paz 


de la ciudad celestial es la unión ordenadísima para gozar de Dios y 
a la vez en Dios. Y la paz de todas las cosas, la tranquilidad del or- 
den» (13). La décima definición —la más genérica— es también la más 
conocida. Es la que acostumbran recordar los Papas. Nada extraño, por- 
que tal definición, consagrada por los siglos, se hace inevitable. Se ha 
convertido en una definición-tópico conservando siempre, sin embargo, 
el frescor de perenne actualidad. 

Algunos ejemplos. Benedicto XV la repite, añadiéndole un adjetivo, 
para acomodarla mejor a la paz pública. En su alocución consistorial 
«In hac quidem» se lee: «ad tranquillitatem publici ordinis» (14). Ade- 
más inicia la encíclica Pacerm Dei (15) con la autoridad de otra defini- 
ción descriptiva agustiniana: «Pacem, Dei munus pulcherrimum, quo, 
ut Augustinus ait, etiam in rebus terrenis atque mortalibus nihil gratius 
soleat audiri, nihil desiderabilius coneupisci, nihil postremo melius possit 
inveniri» (16). Pío XII dice textualmente: «La célebre definición de 
San Agustín vale para todo el campo de la vida moral y social. La paz 
es la tranquilidad del orden» (17). Y en otro pasaje, citando simul- 
táneamente a San Agustín y a Santo Tomás, menciona ésta: «La paz 
de los hombres es la ordenada concordia» (18). Juan XXIII en su pri- 


(12) Cf. Arnvaro D'Ors, De la guerra y de la paz, p. 87; Rialp, Madrid, 1954. 

(13) De Civ. Dei, XIX, 13, 1; BAC, pp. 1396-1398. 

(14) Aloc. consist. (21-1X-1921) AAS, 13 (1921), pp. 521-524. 

(15) AAS' 12 (1920), pp. 209-218; Doc. Pol., pp. 471-483. 

(16) De Civ. Dei, XIX, 11; BAC, p. 1392. 

(17) Aloc. a un grupo de senadores norteamericanos; Doc. Pol., p. 888, nota. 

(18) «Con sempre»; radiom. nav, (24-XII-42), AAS, 35 (1943), 9-24; Doc. Pol., 
p. 842, 5. 
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mer discurso —en la clausura del Cónclave— repite la doble definición: 
«Hominum concordia. Pax est tranquillitas ordinas» (19). h 

Tenemos, pues, un seguro punto de partida en la definición de San 
Agustín para la mejor interpretación de la doctrina pontificia sobre la 
paz. Posteriores ingredientes nos conducirían a la compresión completa 
de la paz cristiana. No hay por qué adelantarlos ahora. Lo que ahora 
urge es explicar la definición genérica —«la paz de todas las cosas es 
la tranquilidad del orden»— sin olvidar tampoco la otra, tan bella y 
específicamente humana: «la paz de los hombres es la ordenada con- 
cordia» 


1. La PAZ ES LA TRANQUILIDAD DEL ORDEN 


Lo primero que estas palabras sugieren es la idea de algo positivo y 
perfecto —quietud, sosiego—. No es la quietud de la muerte ni el sosie- 
go de lo inerte. Es algo vital o semejante a lo vital. Es el fruto natural 
del orden que es perfección, armonía y belleza. La tranquilidad es per- 
fección causada por el orden. 

El orden es el constitutivo primero y esencial de la paz. Donde hay 
orden hay necesariamente paz, porque hay también necesaria tranqui- 
lidad. El orden es en palabras de San Agustín —citadas literalmente por 
Pío XI (20)— «la disposición que asegura a las cosas diferentes y a 
las cosas iguales el lugar que les corresponde» (21). Cuando un ser 
ocupa el lugar que le prefijó Dios está en armonía consigo mismo. Cum- 
ple su misión, logra su perfección. Si el ser es consciente siente íntimo 
gozo. Y no sólo está en armonía consigo mismo; en lo que de él depen- 
de está también concorde con los demás seres. Si no es sólo un ser, sino 
que son todos los seres, que pueblan un determinado ámbito, los que 
ocupan su puesto debido en el conjunto total entonces hay orden per- 
fecto, armonía plena y, en consecuencia, tranquilidad absoluta. El orden 
lleva consigo —mejor, causa— la tranquilidad. Y el orden con su efecto 
necesario, la tranquilidad, constituye la paz. En cierto modo bastaría 
la palabra «orden» para definir la paz. A pesar de todo no es superfluo 
añadirle «tranquilidad», porque ésta expresa directamente el carácter 
propio de la paz. 

Si el orden es tranquilidad y armonía, el desorden consiste en un 
desplazamiento perturbador. Cuando en un conjunto un elemento —uno 
al menos— abandona el puesto que le corresponde, irremediablemente 
se convierte en usurpador e intruso. Intenta usurpar un puesto ajeno, 
situándose en él. Tanto si realiza su tendencia usurpadora como si fra- 
casa, produce, al menos inicialmente, una colisión de intereses. Sufre 
entonces la armonía total y la tranquilidad, porque no hay desorden 
tranquilo. 

Es necesaria una nueva consideración sobre el orden. El orden que, 
ante todo, es relación mutua de elementos múltiples, puede existir en 
tantas categorías cuantas sean las de sus componentes. De aquí la plura- 
lidad de definiciones diversas de paz. (Recordamos las de San Agustín.) 


(19) 'Frccl., 18 (1958), IL, p. 7. 
(20) Doc. Pol., p. 888, nota. 
(21) DesCiv Dei XD, 18D: 1398. 
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Paz es un concepto análogo, es decir, con sentido parcialmente igual y 
parcialmente diverso en los diversos tipos de paz. Uno de éstos = la paz 
humano-social = entra ahora en nuestra consideración. 


2. LA PAZ HUMANA ES ORDENADA CONCORDIA 


Difícilmente podrá expresarse mejor qué es la paz humano-social. 
La etimología de «concordia» lo evidencia. Concordia —cum y cor, cor- 
dis— es armonía de corazones, entendiendo corazón aquí como símbolo 
de toda la vida específicamente humana —la vida racional—. Cuando esta 
relación de corazones es ordenada, hay paz humana. Y es ordenada, cuan- 
do en el complicado mundo individual y social cada cosa está en su 
sitio; y todo el conjunto —cada hombre— en su centro. Su centro es 
el que le asignan sus deberes y derechos naturales y positivo-humanos. 
Esto, para todo hombre. Si se trata de cristianos, también los derechos 
y deberes que promanan de la voluntad positiva de Dios, manifestada por 
medio de su revelación y transmitida por la Iglesia. 

Cuando a cada hombre que es fiel, a su deber integral se le respetan 
todos sus derechos, hay «ordenada concordia». Hay paz humana. 


3. PAZ CRISTIANA 


Hemos dado con los elementos precisos para defimir la paz cris- 
tiana. No es exactamente lo mismo paz humana que paz cristiana. 
Como no son conceptos idénticos «hombre» y «cristiano». La paz cris- 
tiana resulta de un orden nuevo, que no excluye, sino incluye el orden 
natural completándolo y elevándolo. Este orden nuevo es el establecido 
por Jesucristo y predicado por su Iglesia. Lo constituyen nuevos deberes 
y nuevos derechos del hombre en su triple relación con Dios, consigo 
mismo y con los demás hombres. 

Donde quiera que el hombre cumple el mensaje total de Cristo ha- 
brá paz y será cristiana y perfecta. Sólo en Cristo hay paz perfecta. Así 
lo muestra esta oración de Juan XXIII: «Da... al mundo entero tu paz, 
ya que en ningún otro está la esperanza, la victoria y la paz, sino en 
Ti, Nuestro Señor y Rey inmortal de los siglos y de las gentes» (22). Es 
la paz que Pío XII llama «paz en el espíritu de Cristo» (23). O lo que 
es lo mismo, en lenguaje más jurídico: paz cimentada primordialmente 
en los principios de la religión y moral cristianas y en el derecho di- 
vino. De otro modo: en el Evangelio, entendido como coronación del 
Antiguo Testamento, y en la tradición cristiana, fuentes de la revelación 
divina infaliblemente custodiadas por la Iglesia. 


+ * * 


La paz, tanto la exclusivamente humana como la cristiana, se puede 
considerar en una triple relación: paz con Dios, paz consigo mismo y 
paz en el prójimo. 


(22) Oración de Juan XXIII por la Iglesia del silencio; LEccl., 19 (1959), 


AD 08, 
(23) «In questo giorno»; radiom. navy. (24-XIT-39) AAS, 32 (1940), pp. 804- 


813; Doc. Pol., p. 812, 25. 
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A la paz, que es ordenada concordia del hombre con Dios, se la 
podrá dominar «paz religiosa». La que es ordenada concordia del hom- 
bre consigo mismo puede llamarse «paz personal». Y, finalmente, la 
que es ordenada concordia de cada hombre con los demás es «paz social». 
El horizonte de la tercera es amplísimo. Se abre, desde la «paz familiar» 
—Ja más elemental — hasta la «paz internacional» —la más compleja de 
todas—. Y en medio, la extensa variedad de paces, según la variedad 
de sociedades. 

Para evitar confusiones y simplificar la exposición, a las dos pri- 
meras —la religiosa y la personal— las consideraré unidas y mencionaré 
con un único nombre: «paz individual o interior». En frente de ella 
queda, varia y multiforme, la «paz social». 

Antes de pasar adelante, bien estará una ligera reflexión sobre los 
bienes de la paz. 


BIENES DE LA PAZ 


Sabemos que la paz es un anhelo universal. Todos los seres, cada 
uno según su naturaleza, tienden a ella, porque todos van lanzados por 
su propio peso ontológico a su bien; y la paz, que es perfección, es su 
bien (24). 

La frase inicial de la encíclica Pacem Dei es un reconocimiento elo- 
cuente del bien de la paz. «La paz, este hermoso don de Dios, que, como 
dice San Agustín, aún en las cosas terrenas y mortales es el más grato, 
el más deseable y el más excelente de todos» (25). «Bien inestimable» y 
«el más precioso de todos los tesoros» le llama Pío XIL Seis adjetivos 
espléndidos que compendian en sí el más perfecto elogio de la paz, «de 
la que solamente puede derivarse la verdadera prosperidad pública y 
privada» (26), según testimonio de Juan XXITI. 

También en este punto sería tarea fácil espigar muevas confirmacio- 
nes en la copiosa mies de la doctrina pontificia. Es innecesario. La sola 
consideración de la paz basta para entrever los bienes inmensos de que 
es portadora. Hay en todas las cosas una dimensión ontológica que pro- 
clama la bondad de la paz. Esta perfección radica en la tendencia, cons- 
ciente o inconsciente del ser hacia su propio perfeccionamiento. Mientras 
la perfección sea sólo una meta lejana y no una realidad presente hay 
una viva inquietud en el ser perfectible. La paz, que es quietud, llega 
con la perfección adquirida. Aquí está la prueba más ontológica y de- 
cisiva de que la paz es un bien excelente. 


(24) Entiéndase bien y no se la confunda con la mutua concordia de los 
hombres en materia religiosa. La llamo religiosa, porque la religión es su dis- 
tintivo más propio. Más aún, es su esencia. En efecto, la ordenada concordia 
del hombre con Dios es mantenerse el hombre en su puesto respecto a El 
Esta dependencia, reconocida y acatada por el hombre, está toda entera tejida 
de deberes religiosos. 

(25) "DECIDE LL: 

Om Ad Petri Cathedram, AAS, 51 (1959), p. 503; Eccl., 19 (1959), 
, D. 31. 
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Partiendo de la definición de paz, se llega a la misma conclusión. 
La paz —repitámoslo una vez más— es orden; es estar cada cosa y, so- 
bre todo, cada hombre en el puesto que le marca su propia naturaleza, 
y, si ese hombre es cristiano, se sobrenaturaliza. Donde hay paz perfecta 
son imposibles, pues, las interferencias, oposiciones y conflictos. Los 
hombres y las naciones despliegan armónicamente y con libertad sus 
actividades. Florece la religión, porque la naturaleza está sometida y re- 
ligada a Dios. Lo exige el estar cada cual en su puesto. Florecen la moral 
y el derecho, porque se cumplen todos los deberes, se respetan todos 
los derechos —divinos y humanos— y todo se conforma con la norma 
ordenada del bien obrar. Y florecen, en consecuencia, todas las activi- 
dades humanas, porque donde hay orden cesan los obstáculos, por lo 
menos, los humanos. 

El solemne testimonio de la historia es la prueba más convincente 
de que no hay bien humano cumplido donde la paz está ausente, y de 
que la paz causa o, al menos, condiciona la prosperidad. 

Es cierto que el ideal de paz absoluta es irrealizable en esta vida. Esto 
no obsta para que la paz, por lo que en sí es, si existe, no lleve con- 
sigo toda suerte de bienes, los alma pacis munera en feliz expresión de 


Benedicto XV (28). 


LA PAZ INDIVIDUAL, FUNDAMENTO DE LA PAZ SOCIAL 


La definición de paz como «tranquilidad del orden» —la definición 
más genérica de las de San Agustín— es, como sabemos, analógicamente 
aplicable a toda suerte de paz. De las diez definiciones que enumera en 
el célebre capítulo 13 del libro XIX de La Ciudad de Dios (alguien ha 
llamado a este capítulo el más hermoso y profundo de cuantos han bro- 
tado de la pluma de San Agustín) sólo tienen interés aquí las que se 
refieren al hombre mientras peregrina sobre la tierra. Es decir, la paz 
individual, que es sobre todo, religiosa, y la paz social, que se extiende 
desde la familiar hasta la internacional. Interesa particularmente la in- 
ternacional, pues es a ella a donde con más insistencia apunta la doctrina 
ponticia. Lo aconsejaban —lo imponían— las circunstancias de dos gue- 
rras tan universales como inhumanas, «en que las tormentas de una vio- 
lenta discordia —es frase de Pío XIL— derramaban la copa sangrienta 
de innumerables dolores y lutos» (29). 

A restablecer la concordia universal y volver la paz a los hombres 
y a los pueblos, víctimas de la guerra, se orientó el magisterio y la ac- 
tividad de los Papas. Mas no por esto dejaron de hablar de la paz in- 
dividual e interior, base indispensable de la social y exterior. 

Un testimonio claro y reciente es el del Pontífice hoy felizmente 
reinante, cuyas intenciones —afirma— «son de salvación, de paz y de 
prosperidad para todos los pueblos» (30). «No podrá darse ninguna paz 
sincera a los ciudadanos, pueblos y naciones si no la lleyan en su misma 


(28) Ad bdeatissimi; AAS, 6 (1914); Doc. Pol., p. 442, 3. 
(29) Summi Pontificatus; AAS, 31 (1939), pp. 413-453, 
- (30) Discurso a un grupo de católicos polacos; Eccl., 18 (1958), 11, p. 709. 
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alma. La paz exterior sólo es posible si refleja y está guiada por una 
paz interna, sin la cual cualquier cosa fluctúa de manera incierta y sin 
rumbo. Solamente la santísima religión de Dios puede, por tanto, aumen- 
tar, fortalecer y consolidar la paz. Todo esto debe ser recordado por 
aquellos que menosprecian el nombre de Dios, pisotean sus sagrados de- 
rechos y tratan, finalmente, de apartar a los hombres, en temerario 1n- 
tento, de la piedad hacia el Creador» (31). 

Abundan, como es lógico, los testimonios de los demás Pontífices. 
De Benedicto XV es éste: «Observamos con sumo dolor y con suma 
preocupación que a la paz consignada en los documentos solemnes no 
ha acompañado en modo alguno la de los espíritus, y que casi todas 
las naciones, principalmente las de Europa, se hallan aún hoy agitadas 
por grandes divisiones tan acerbas que para su remedio es más necesa- 
ria cada día la misericordiosa mano de Dios» (32). Pío XI enseña igual- 
mente que no es posible la paz externa sin la previa pacificación inter- 
na del corazón (33). Y de Pío XII son estas luminosas enseñanzas: «En 
nuestros días las divisiones no provienen únicamente del ímpetu vehe- 
mente de un espíritu desencadenado, sino más bien de una profunda 
perturbación de la conciencia interior, que ha transtornado temeraria- 
mente los sanos principios de la moral privada y pública» (34). «La 
paz fría está muy alejada de aquella paz predicada y querida por el Di- 
vino Maestro, es decir, fundada sobre la unión de los espíritus en la 
misma verdad y caridad, y que San Pablo definió pax Dei, la cual obliga 
ante todo a las inteligencias y a los corazones y se ejercita por la ar- 
mónica colaboración de obras en todos los campos de la vida, sin excluir 
el político, social y económico» (35). 

Es una doctrina obvia esta de la paz interior como fundamento in- 
dispensable de toda paz externa. Sabemos que en la paz individual se 
obserya un «doble aspecto: paz con Dios y paz consigo mismo. Ambas 
fundamentan la paz social. Aún se requieren nuevas precisiones. ¿Cuál 
de las dos es origen primero de cualquier otra paz? Juzgo evidente que 
la paz con Dios (36). Es innegable que a ella compete toda prioridad 
ontológica, aunque ocurra que, en ocasiones, se llega a la paz después 
de apaciaguado el desorden consigo mismo. 

Lo primero que es el hombre es contingencia ante Dios, que es ne- 
cesidad, En esta relación del hombre —ser contingente— con Dios —Ser 
necesario — va enmarcado lo que en él es susceptible del predicado «hu- 


mano». La relación esencial de contingencia funda todos los deberes 
del hombre con Dios. 


(31) Discurso en la clausura del Cónclave; EECT., SUISSE DT 


(32) In hac quidem; aloc. consist. (21-X1-1921 2 E 
Doc. Pol., p. 486, 3, e IS 


(33) Aloc. nav.; AAS, 22 (1930), pp. 534-535. 

(34) Summi Pontif.; Doc. Pol., pp. 767-768, 26. 

e eS ego; radiom. nav, (24-XIT-54), AAS, 47 (1955), pp. 15-28; Doc. Pol 
p. 1027, 7. S 

(36) No piensa así Fray Luis de León en la inspiradísim ió 
hace de la paz en Príncipe de la paz. Dice como pea «Del Sai aia 
tado y bien dispuesto dentro de sí y del tener paz consigo mismo, no habiendo 
en él cosa rebelde que a la razón contradiga, nace, como de fuente lo primero 
el estar en concordia con Dios, y lo segundo, el conservarse en amistad con los 
hombres (Los nombres de Cristo, O. C. castellanas; BAC, p. 604). G 
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A ésta sigue la paz «personal». Porque el hombre está concertado 
con Dios —la vertiente más radicalmente ontológica en el hombre— 
queda también concertado y en paz consigo mismo. La paz consigo 
mismo consiste en que todas las potencias interiores están jerarquiza- 
das, cada una en su puesto. Primero la razón y la voluntad —la vida 
racional—; después, los sentido —la vida sensitiva—; y, finalmente, la 
vida infrasensitiva. Y no sólo esto. Cada potencia debe estar en armonía 
con su objeto. El entendimiento con la verdad y la voluntad con el bien. 

La verdad y el bien pueden ser considerados a la luz de la razón 
solamente y a la luz de la razón y la fe hermanadas. En el primer caso, 
la paz interior es puramente natural. En el segundo, sobrenatural; es 
la verdadera paz cristiana. La única perfecta, porque sólo Cristo «cuya 
verdad y amor son los únicos que pueden iluminar las inteligencias y 
encender los espíritus de tantos hombres, que, combatidos por las olas 
del error y por el ansia de un egoísmo inmoderado, y casi sumergidos 
por las ondas de las contiendas deben ser reforzados nuevamente y 
devueltos al gobierno del espíritu de Jesucristo» (37). 

¡La paz internacional! La doctrina pontificia en torno a ella es estan 
copiosa como clara (38). Sobre ella versará lo que sigue. 


(37) Summi Pontif.; Doc. Pol., p. 762-763, 16. 
(38) Lo atestigua el siguiente catálogo de documentos en que la paz es ar- 
gumento exclusivo o, al menos, parte importante: 


BENEDICTO XV: 


1. Ad beatissimi; enc. sobre la guerra mundial y sus causas (1 XI-1914); 
AAS, 6 (1914), pp. 565-581; Doc Pol., pp. 440-462. 

2. Des le début; exhortación a los gobernantes de las naciones en guerra, pro- 
poniendo las bases de una paz justa (1-VIII-1917); AAS, 9 (1917). pp. 417- 
420; Doc. Pol., pp. 464 468. 

3. Pacem Dei; enc. sobre la reconciliación cristiana y la paz (23-V-1920); 
AAS, 12 (1920), pp. 209-218; Doc. Pol., pp. 471-483. 

4. In hac quidem; aloc. consistorial sobre las relaciones entre la Iglesia y el 
Estado (21-XI-1921); AAS, 13 (1921), pp. 521-524; Doc. Pol., pp. 485-488. 


POSE: 


5. Quas primas; enc. sobre la realeza de Cristo (11-XI[-1925); AAS, 17 (1925), 
pp. 593-610; Dos. Pol., pp. 493-517. 

6. Alocución de Navidad; AAS, 22 (1930), 

7. Mit brennender Sorge; enc. a los alemanes sobre la situación de la Iglesia 
católica en el Reich alemán (14-I1I-1937); AAS, 29 (1937), pp. 145-167; 
Doc. Pol., pp. 669-723. 


ELORATES 


9. Summi Pontificatus; enc. sobre los errores de nuestro tiempo (20-X-1939); 
AAS, 31 (1939), pp. 413-453; Doc. Pol., pp. 752-802. 

10. In questo giorno; radiom. nav. sobre los postulados fundamentales de una 
paz justa (24-XII-1939); AAS, 32 (1940), p. 513; Doc. Pol., pp. 804-813. 

11. Grazie; radiom. nav. sobre las bases indispensables de nuevo orden (24- 
XII-1940); AAS, 33 (1941), pp. 5-14; Doc. Pol., pp. 815-824. 

12. Nell alba; radiom. nav. sobre los presupuestos de un orden internacional 
nuevo (24-XII-1941); AAS, 34 (1942), pp. 10-21; Doc. Pol., pp. 826-837. 

13. Con sempre; radiom. nav. sobre la fundamentación del orden interno de 
los Estados (24-XII-1942); AAS, 35 (1943), pp. 9-24; Doc. Pol., pp. 480-865. 


2 JESÚS LADA CAMBLOR 
PAZ CRISTIANA INTERNACIONAL, SUS FUNDAMENTOS 


Ofrece un buen punto de partida la definición de paz cristiana in- 
ternacional. Es ésta: «la tranquilidad del orden entre las naciones según 
los principios cristianos». El último elemento especifica la paz cristiana 
internacional, distinguiéndola de otra paz cualquiera puramente natural. 
No es que la paz cristiana no tenga elementos y principios naturales. 
Los tiene, porque tampoco aquí la sobrenaturaleza —el cristianismo— 
destruye la naturaleza. No la destruye, sino que la eleva y ennoblece, 
Los principios naturales básicos de la paz internacional son informados 


14. Radiom. nav. sobre los principios para un programa de paz (24-XI1-1943); 
AAS, 36 (1944). 

15. Discurso al Sacro Colegio Cardenalicio sobre el Primado de la Iglesia Ro- 
mana y la Paz (2-VI-1945); AAS, 37 (1945), pp. 159-168; Doc. Pol., pp. 858-867. 

16. Benignitas et humanitas; radiom. nav. sobre la democracia (24-X11-1944); 
AAS, 37 (1945), pp. 12-23; Doc. Pol., pp. 872-885. 

17. Discurso al Sacro Colegio Cardenalicio sobre la Iglesia católica y el Nacio- 
nalsindicalismo (2-VI-1945); AAS, 37 (1945), pp. 159-168; Doc Pol., pp. 887-896. 

18. Negli ultimi; radiom. nav. sobre la supranacionalidad de la Iglesia y la paz 
(24-XII-1945); AAS, 38 (1946), pp. 12-25; Doc. Pol., pp. 901-911. 

19. La elevatezza; alocución consistorial sobre la suupranacionalidad de la 
Iglesia y la restauración del mundo (20-11-1946); AAS, 38 (1946), pp. 141-151; 
Doc. Pol., pp. 919-929. 

20. Nella historia; radiom. nav, invitando a los gobernantes a la paz (24-XII- 
1946); AAS, 39 (1947), pp. 7-17; Doc. Pol., pp. 931-940. 

21. La festivita; radiom. nav. sobre la insinceridad y la verdad de la vida pú- 
blica (24-XI1-1947); AAS, 40 (1948), pp. 8-16; Doc. Pol., pp. 942-951. 

22. Discurso al segundo Congreso Internacional sobre el establecimiento de la 
Unión Federal Europea (11-XI-1948); AAS, 40 (1948), pp. 507-510; Doc. Pol., 
Pp. 952-955. 

23. Gravi; radiom. nav. sobre las obligaciones del cristiano en el mundo moder- 
no (24-XII-1948); AAS, 41 (1949), pp. 5-15; Doc. Pol., pp. 958-967. 

24. Discurso al primer Congreso Internacional sobre la Prensa católica y la 
opinión pública (17-11-1950); AAS, 42 (1950), pp. 251-257; Doc. Pol., pá- 
ginas 969-975. 

25. Radiom. nav. sobre la paz internacional y externa (23-XII-1950); Eccl., 10 
(1950), II, pp. 761-763. 

26. Discurso al Congreso del Movimiento Universal sobre la organización polí- 
tica mundial (6-IV-1951); AAS, 43 (1951), pp. 278-280; Doc. Pol.. pp. 981-983. 

27. La decimaterza; radiom. nav. sobre la aportación de la Iglesia a la paz 
(24-XIT-1951); AAS, 44 (1952), pp. 5-15; Doc. Pol., pp. 985-995. 

28. Discurso al Congreso Internacional de Pax Christi (Asís) sobre la paz in- 
ternacional y la guerra fría (13-IX-1952); AAS, 44 (1952), pp. 818-823; 
Doc. Pol., pp. 996-1001. 

29. Discurso al Colegio de Europa (Brujas) sobre el espíritu europeo (15-III- 
1953); AAS, 45 (1953), pp. 181-184; Doc. Pol., pp. 1002-1005. 

30. Radiomen. nav. sobre el progreso técnico y la paz (24-XII-1943); Eccl., 14 
(1954), pp. 5-8. 

31. Ecce ego; radiom. nav, sobre la coexistencia (24-XIT-1954); AAS, 47 (1955), 
pp. 15-28; Doc. Pol., pp. 1025-1038. 

32. Il programma; discurso al Centro Italiano de Estudios para la reconcilia- 
ción internacional, sobre los conflictos de los pueblos y principios de solu- 
ción (13-X-1955); AAS, 47 (1955), pp. 764-775; Doc. Pol., pp. 1040-1050. 


JUAN XXIIT: 


33. Radiom. nav. (23-XIT-1958); Eccl., 19 (1959). 


34. Encíclica Ad Petri Cathedram; AAS, 51 (1959), pp. 497-531; Eccl., 19 (1959) 
IT, pp. 35-45. » 
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y revalorizados por los principios cristianos. Quedan englobados en ellos. 
Por lo mismo es innecesario explicitarlos en la definición. No obstante, 
aunque en ella no aparezcan, se deberá dedicarles una somera indicación. 

Para el estudio de esta doble serie de fundamentos Pío XII nos marca 
el camino en varios de sus discursos (39). Los dos fundamentos más 
generales —principios conciliadores los denomina Pío XIl— son la ley 
natural y el mensaje de Cristo. Como en otras ocasiones enseña, la ley 
natural y la revelación divina. Los dos son asientos inseparables y nece- 
sarios de la paz cristiana. 

Resulta sencillo entresacar del vasto repertorio doctrinal pontificio 
argumentos favorables a la función fundamental de la ley natural con 
relación a la paz cristiana. «Este nuevo orden que todos los pueblos 
anhelan ver realizado después de las pruebas y ruinas de esta guerra, 
ha de alzarse sobre la roca indestructible e inmutable de la ley moral, 
manifestada por el mismo Creador mediante el orden natural y escul- 
pida por Él en los corazones de los hombres con caracteres indele- 
bles» (40). «El primer postulado de toda acción pacificadora es el re- 
conocimiento de la existencia de una ley natural común a todos los 
hombres y a todos los pueblos, de la cual derivan las normas del ser, 
del obrar y del deber, y cuya observancia facilita la convivencia pacífica 
y la colaboración mutua» (41). Ambos testimonios son de Pío XIL 

La ley natural o la voz de la razón impone al hombre por sí sola 
la religión, la moral y el derecho naturales. De estos tres sectores de la 
ley natural en este estudio importa más el tercero —el Derecho na: 
tural— a pesar de que su importancia con relación al Derecho divino, 
al cual está subordinado, sea muy secundaria. 


LEY NATURAL 


1. RELIGIÓN Y MORAL NATURALES 


Hablar de religión y moral naturales apenas tiene sentido para un 
cristiano, no porque en algún modo no tengan vigencia para él, sino 
porque, en lo que la tiene, están comprendidas en la religión y moral 
cristianas. Cuando los Papas hablan de religión y moral sin más pre- 
cisiones se han de entender, naturalmente, las cristianas. Y sólo hipo- 
téticamente, las naturales. Me refiero al caso en que sus mensajes lle- 
uen a oídos de infieles. Para ellos, mientras no puedan salir de su 
infidelidad, la paz ha de fundamentarse en su propia religión y en su 
propia moral. 

No dudo de que los Papas no quisieron excluir esta intención se- 
cundaria en sus enseñanzas a todo el mundo. 


(39) Doc. Pol., p. 1044, 12. 
(40) Nell'alba; Doc. Pol., p. 832, 17. 
(41) 11 programma; Doc. Pol., p. 1044, 13. 
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2. DERECHO NATURAL 


No se puede hablar en el mismo tono del Derecho Natural, Por 
de pronto la doctrina pontificia alude a él con mucha insistencia; tal 
vez porque lo considera la base más fácilmente admitida por todos. 
Hablan de él mucho, es cierto, pero siempre en un orden de esencial 
subordinación al Derecho positivo-divino. A este propósito no carece 
de interés la tesis de Alvaro d'Ors. Alvaro d'Ors, catedrático de De- 
recho Romano en Compostela, buen jurista y jurista católico sin res- 
tricciones, afirma rotundamente: «no debe invocarse, entre católicos, 
el Derecho Natural sino el Derecho Divino, expresado fundamental- 
mente en el Decálogo y en el Evangelio. El Derecho Natural no es más 
que un Derecho Divino mitigado, en consideración a la ignorancia ex- 
cusable de los pobrecitos infieles; les afecta, a ellos, no a los cristianos 
que son o podrían serlo. Reducir el Derecho Internacionaal al pluno 
del Derecho simplemente Natural, sin más, supone una grave renun- 
cia a la Comunidad Cristiana, como creadora del orden universal, y 
un fraude a la Ley Divina» (42). Me parece evidente que no se ha de 
buscar ninguna oposición entre el pensamiento pontificio y el de d'Ors. 
Los Papas se dirigen a toda la humanidad, proponiéndole unas bases 
de paz. Era lógico que su política hablara un lenguaje valedero para 
todos —también para los infieles—- y este mo podía ser otro que el 
del Derecho Natural. D'Ors limita su tesis a «entre católicos». Y entre 
católicos es cierto que el Derecho que, ante todo, se debe invocar es el 
Divino, porque es superior al Natural. Y porque es superior, le in- 
cluye, no le excluye. 


El Derecho Natural es fundamento indispensable de la paz cris- 
tiana. Tan indispensable como incompleto. La paz cristiana lo supone, 
pero él solo es incapaz de sostenerla. 


En prueba de su necesidad queda aquí esta afirmación categórica 
de Pío X: «El orden nuevo del mundo que regirá la vida nacional y 
dirigirá las relaciones internacionales... deberá levantarse sobre el in- 
concuso y firme fundamento del Derecho Natural y de la revelación 
divina» (43), 


Son muchas las aplicaciones particulares del Derecho mencionadas 
por los Papas en orden a la instauración de la paz y a su perfecciona- 
miento. Unas —la mayoría— pertenecen al Derecho Natural. Otras, al 
positivo. Es bien sabido que éste se reduce en última instancia al Na- 
tural, pues de él procede por vía de conclusión o de determinación. 
Es ésta razón suficiente para considerar hermanadas las aplicaciones 
de ambos Derechos ordenadas a una eficaz función pacificadora. 


Las principales, entre las señaladas por los Romanos Pontífices, pue- 
den agruparse en el siguiente esquema: 


(42) De la guerra y de la paz, p. 20. 
(43) Summi Pont.; Doc. Pol., p. 987, 60. 
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Individual. — Dignidad de la persona humana. 


Familiar. — Defiimsa de la familia. 


DERECHO ..... 
1.—Antitotalitarismo estatal. 


2.—Independencia de las naciones. 

3.—Exigencias justas de las nacio- 
nalidades. 

4. —Sociedad de Naciones. (Con in- 
tervención de la Santa Sede.) 

Internacional. 5.—Arbitrajp, internacional. 

6.—Restitución territorial. 

7.—Desarme o reducción de arma- 
mento. 

8.—Condonación mutua de los be- 
ligerantes. 

9.—Vías libres de comunicación. 

10.—Niwmalación económica. 

11 —Humanidad con el vencido (44). 


Soc ¿ 


A) Derechos individuales y familiares. 


En cabeza, los derechos individuales y familiares. La Iglesia es con- 
secuente consigo misma. Ella sola sabe apreciar cabalmente lus valo- 


(44) Esta serie de aplicaciones se encuentran principalmente en tres progra- 
mas de paz. Uno de Benedicto XV y los otros dos de Pío XII. Benedicto XV pro- 
puso un concreto programa de paz el 1-VIII-1917 en su exhortación a los go- 
bernantes de las naciones en guerra, Des le début. En su primera encíclica, Ad 
Beatissimi, había lanzado su grito de paz. En Des le début renueva su apre- 
miante llamamiento, descendiendo a «proposiciones más concretas y prácticas». 
Son éstas: «que la fuerza material de las armas quede sustituída por la fuerza 
moral del Derecho». Proposición que incluye: 

La reducción de armamentos, 

Un arbitraje internacional. 

Vías libres de comunicaciones de los pueblos. 

Entera y recíproca condonación de los beligerantes. 

Restitución recíproca de los territorios ocupados. 

Los dos programas de Pío XII corresponden a sus radiomensajes navideños 
e 1939 y 1941: 


A) In questo giorno; puntos fundamentales de una paz justa y gloriosa. 


Sue 50 ia 


[eN 


1. Garantía de independencia de todas las naciones; también las pequeñas. 

2. Desarme mutuo, orgánico y progresivo, material y espiritual. 

3. Instituciones jurídicas internacionales para el fiel cumplimiento de los tra- 
tados de paz. 

4. Respecto a las exigencias justas de todas las naciones, pueblos y minorías 
étnicas. 

5. Avivar el espíritu de responsabilidad y justicia, sin el cual no tendrán vida 
los tratados internacionales. 
B) VNell'alba; presupuestos de un orden internacional nuevo: 

1. Ley moral, fundamento imprescindible e inmutable del nuevo orden de paz. 

2. Respeto a los derechos de cada Estado. 

3. Respecto a los derechos de las minorías nacionales. 

4. Respecto a los derechos de todas las naciones a la participación de los bienes 
económicos. 

5. Supresión de la guerra, limitación de los armamentos, cumplimiento de los 


tratados y creación de organizaciones jurídicas internacionales. 
Libertad de la Iglesia, sobre todo en la cuestión social. 


A 
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res humanos, porque está enriquecida con valores divinos. Conoce los 
altos destinos del hombre. Por eso enseña que no es el individuo para 
la sociedad, sino la sociedad para el individuo, a fin de que éste sea 
para Dios. 


El hombre no es un instrumento al arbitrio del Estado, como sen- 
tenciaron inhumanos totalitarismos estatales (45). En la mente de todos 
están el nazismo alemán y el fascismo italiano, felizmente caducados, y 
el comunismo ruso, la tremenda pesadilla actual que mantiene al mun- 
do en vilo. 


Respecto de todo lo ereado el hombre es fin —fin inmediato, desde 
luego—. Sólo hay un fin por encima del hombre, al cual está subor- 
dinado. Es Dios. En esta doble condición intermedia radica su esencial 
dignidad con sus derechos y sus obligaciones. 


El reconocimiento de la dignidad humana incluye, ante todo, el 
no abuso del hombre, piedra angular del edificio de la paz. 


Y con el reconocimiento teórico-práctico de la dignidad individual, 
el de la familia, sociedad anterior a la civil y fundamento suyo. Para 
el individuo y la familia reclama y defiende sus justos derechos el 
Magisterio pontificio, como requisito indispensable para la paz inter- 
nacional. Los defiende en ordenada jerarquía, desde la categoría in- 
ferior —medios económicos suficientes para una vida humana digna— 
hasta la suprema —los bienes del espíritu coronados por la religión—. 


La tutela de la dignidad humana, individual y familiar, preocupó 
y preocupa mucho a la Iglesia. A título de ejemplo transcribo com- 
pendiadas estas magníficas enseñanzas de Pío XI: «Quien desee que 
la estrella de la paz aparezca y se detenga sobre la sociedad, contri- 
buya por su parte a devolver a la persona humana la dignidad que 
Dios le concedió desde el principio» (46). Son postulados de esa digni- 
dad: no convertir a los hombres en masa sin alma, darles consistencia 
económica, social, política, intelectual y moral; principios y convicciones 
fuertes; imponer la razón al instinto; fomentar su responsabilidad en 
el orden temporal y eterno; respetar y favorecer sus derechos a la afir- 
mación plena —corporal, intelectual, moral y religiosa—; respetar asi- 
mismo el derecho al culto religioso, al matrimonio, al trabajo, a la li- 
bre elección de estado —también al sacerdotal y religioso—. 


De la familia añade: «Quien desee que la estrella de la paz apa- 
rezca y se detenga sobre la sociedad, rechace toda forma de materia- 
lismo; procure concebir la sociedad como una unidad interna creada 
y madurada bajo el gobierno de la Providencia—; defienda la indiso- 
lubilidad del matrimonio; dé a la familia, célula insustituible del pue- 
blo, espacio, luz, tranquilidad, para que pueda cumplir la misión de 
perpetuar la nueva vida y de educar a los hijos en un espíritu con- 
forme a sus propias y verdaderas convicciones religiosas; conserve, forti- 


(45) Son muchos los documentos en que se atribuye la guerra al totalitaris- 
mo. Por ejemplo, en la Summi Pontificatus de Pío XIL Pío XI condenó el na- 


cismo en Mit brennender Sorge y el comunismo ateo en la Divini Rede ¡ 
(46) Con sempre; Doc. Pol., p. 850. mptoris. 
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fique o reconstituya, según sus fuerzas, la propia unidad económica, 


espiritual moral y jurídica...» (47). 

Lo confirma el actual Pontífice: «Pues si no hay paz, unidad y 
concordia en la familia, ¿cómo se podrá obtener con la sociedad cei- 
vil?» (48). 

En el camino hacia la paz, la dignidad de la persona humana y la 
defensa de la familia son dos piedras miliarias. Así, Pío XIL Se trata 
de una expresión mueva para una verdad ya conocida: la paz indivi- 
dual —y la familiar— son condición y causa de la paz social en el 
ámbito nacional o internacional, 


B) Derecho Internacional. 


Es aquí donde la voz de los Papas resuena incesantemente. La afir- 
mación no encierra ningún misterio. La imagen pavorosa de la guerra 
pedía a los Papas urgir los imperativos del Derecho Internacional. 

Es rico y copioso el magisterio de Benedicto XV y, sobre todo, el de 
Pío XII. Sabemos que la idea de la paz brilla en los veinte tomos de 
la vasta colección que contiene su palabra. Un comentario a cada una 
de las aplicaciones del Derecho Internacional propuestas por los Papas 
y resumidas en esquema anterior no sería tarea difícil. Pero resultaría 
excesivamente prolija, aún intentando reducir el comentario a la má- 
xima concisión; y sería, en fin, ajeno a las intenciones de este trabajo. 
Lo único importante —la afirmación no es superflua— es poner de 
relieve la función fundamental del Derecho Internacional respecto de 
la paz cristiana internacional. 


EL MENSAJE DE CRISTO, PRINCIPAL FUNDAMENTO 
DE LA PAZ INTERNACIONAL 


Pío XII ha descrito con lógica admirable el proceso decadente que 
comienza en la descristianización y termina en la guerra. La guerra 
es el fruto —amargo fruto— natural y necesario de la descristianización. 

Se ha querido culpar de ineficaz al cristianismo. La acusación es 
fácil. Tan fácil que ha adquirido la categoría de tópico. El cristianis- 
no, se dice, carece de eficacia para impedir la guerra. Es un instru- 
mento inútil. Al menos, si la tiene, no ha desplegado su oculta efi- 
cacia. (Recuérdese la analogía profunda con la antigua acusación pa- 
gana. San Agustín la recogió en la Ciudad de Dios. No es el cristianis- 
mo —prueba San Agustín— el culpable de que el Imperio romano 
se derrumbe. Se derrumba por el peso de su propia degeneración.) 

Pío XII rechaza la nueva acusación. No ha faltado el cristianismo 
a su misión propia. Es indefectible. Quienes han fallado han sido los 
hombres con un cristianismo forjado y deformado a su gusto. Era el 


(47) Ibidem, 850. 
(48) Ad Petri Cathedram; AAS, 51 (1959), p. 509. 
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suyo un cristianismo despotencializado. Un cristianismo descristianizado. 

La descristianización produjo una anemia religiosa de vastas pro- 
porciones y marcha progresiva. La siguió el vacío moral, vacío que se 
rellenó de materialismo con sus dos tendencias homogéneas e Ineviia- 
bles: ansias de riqueza y ambición de poder sin límite. La repercusión 
en el orden moral y social se tradujo en la mecanización de las rela- 
ciones sociales y en el envilecimiento de la persona humana. Con una 
humanidad caída en el abismo de la deshumanización la guerra es 
irremediable (50). 

La descristianización desvió al mundo del sendero de la paz y le 
está situando en trance de desaparecer. El camino hacia la paz será, 
pues, una vuelta completa de la humanidad. Será un retorno. El re- 
torno a Cristo. Sólo en Cristo se consolida la paz. Sólo es verdadera 
y auténtica paz la que se edifica sobre Cristo, piedra angular. La ver- 
dadera paz es aquella en cuyo amor y tutela se resuelven veinte siglos 
de cristianismo. 


Con la paz en Cristo hallará el mundo seguridad en su existencia. 
Exactamente, lo que ha escrito Romano Guardini: «Si Europa quiere 
seguir existiendo, si el mundo ha de seguir necesitando a Europa, ésta 
tiene que continuar siendo aquella magnitud histórica determinada por 
la figura de Cristo, mejor dicho, tiene que serlo con una seriedad nue- 
va» (51). La verdad de esta grave afirmación, fundada en la esencia 
histórica europea, se halla respaldada por las palabras del actual Pon- 
tífice en su primera encíclica: «Si se la rechaza —la doctrina del Evan- 
gelio— vacilan los mismos fundamentos de la verdad, de la honestidad 
y de la civilización» (52). 

La humanidad escarmentada con áspera rudeza parece que comien- 
za a darse cuenta de lo que importan los principios morales y religiosos 
para la fundamentación de la paz. Pío XII piensa con evidente opti- 
mismo que se principia a no considerarlos vana pretensión (53). 


Sería éste un indicio esperanzador, que situaría a la humanidad 
en una coyuntura muy propicia al encuentro definitivo con el ideal 
de la paz con frecuencia más sincero que bien orientado. 


No se debe atribuir ese gesto incipiente de mínima comprensión 
sólo a las circunstancias adversas. Una buena porción —tal vez la ma- 
yor— se debe a la extraordinaria y luminosa enseñanza de unos mismos 
principios fundamentales, enseñanza que han divulgado los últimos Pon- 
tífices, y muy en especial, Pío XII, el Pontífice prodigioso que iluminó 
al mundo con la luz de su palabra llena de vida y esperanza. Oigamos 
las voces pontificias. y 


Pe Véase Nell'alba; Doc. Pol., pp. 828-830, y Benignitas et humanitas, ibid 
p. : j % 


(51) RomMANO GUARDINI, El mesianismo en el mito, la revelaci íti 
(ed. esp., Madrid, 1945, p. 161). ; pr RR" 

(52) Ad Petri Cathedram; AAS, 51 (1959), p. 499. 

(53) Benignitas et humanitas, Doc. Pol. p. 883, 43. 
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1. No HAY PAZ INTERNACIONAL SIN CRISTO 


El edificio de la paz no puede erigirse sobre fundamentos incon- 
sistentes. Volverá a derrumbarse antes de que llegue a su reconstruc- 
ción perfecta. Hoy se están haciendo desesperados esfuerzos para re- 
edificar la paz en un mundo con anchos horizontes de ruinas físicas 
y morales. Son esfuerzos dignos de elogio, porque aspiran al bien de la 
paz, pero no son siempre merecedores de aprobación. A nadie se le 
oculta —ni siquiera al observador menos sagaz— que son esfuerzos con 
destino de fracaso, porque se apoyan en bases inestables. Son esfuer- 
zOs, si se quiere, bien intencionados, que mueven a compasión y a do- 
lor a quien ve cómo se deja al margen de tanto programa pacificador 
la principal piedra angular sobre la que se podría erigir, sólida y es- 
belta, la paz. No se hace caso de la Iglesia, maestra de la verdad. Los 
mensajes pontificios son del dominio público. No hay excusa para el 
gobernante que finja desconocerlos. Y esos mensajes repiten incansable- 
mente que no habrá paz para las naciones mientras no se admita a Cristo 
como fundamento. A Cristo o a la religión —entiéndase la única ver- 
dadera—. Son lo mismo. Todo lo demás es reducir la noble imagen 
de la paz a la trágica caricatura de una peligrosa coexistencia en el 
temor y en el error. 

Escribe Pío XI en su encíclica sobre la realeza de Cristo —Quas pri- 
mas— que «es imposible toda esperanza segura de una paz internacio- 
nal verdadera mientras los individuos y los estados nieguen obstinada- 
mente el reinado de Nuestro Salvador» (54). Repite lo ya dicho por él 
en su primera encíclica Ubi arcano (55). Pío XUL, a su vez, subraya con 
palabras diversas la misma verdad. Tratando de la guerra, encuentra 
su raíz en el olvido del «pacificador mensaje de Cristo» (56). Ejemplo 
en que se confirma una vez más la eterna lección de la Historia. 

La humanidad —es la voz de la Historia— sin el pedestal firme de 
la religión se disgrega. No hay unidad entre los hombres cuando rom- 
pen su unión con Dios, cuando disuelven su «religatio» con Él. A este 
propósito se pregunta Pío XII —y su interrogación tiene valor de afir- 
mación—: «¿Acaso la historia no ha demostrado cruelmente que toda 
sociedad humana sin base religiosa corre fatalmente hacia la disolu- 
ción o termina en el terror?» (57). 

La razón a su respuesta se la otorgan estas otras afirmaciones suyas: 
«Hubo un tiempo en que Europa formaba, en su unidad, un todo com- 
pacto, y, en medio de todas las debilidades, a pesar de todos los des- 
alientos humanos, esta unidad constituía para ella una gran fuerza. 
Merced a esta unión Europa realizaba grandes cosas. Ahora bien, el 
alma de esta unidad era la religión que impregnaba a fondo toda la 
sociedad de fe cristiana. Desde el momento que la cultura se separó de 
la religión, la unidad quedó disgregada. A lo largo de la Historia, pro- 


(54) Quas primas; Doc. Pol., p. 494, 1. 

(55) Ubi arcano; AAS, 14 (1922), pp. 673-700. 
(56) In questo giorno; Doc. Pol., p. 807, 7. 
(57) Dow. Pol., p. 914, 4. 
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siguiendo como una mancha de aceite su avance lento, pero continuo, 
la irreligión ha penetrado más y más en la vida pública, y es a ella 
a quien debe, ante todo, este continente sus desgarraduras, su malestar 
y su inquietud. Si, pues, Europa quiere salir de esta situación, ¿no es 
necesario que restablezca en sí misma el vínculo entre la religión y la 
civilización?» (58). , 
Donde está ausente la religión está ausente la paz. Y donde está 
ausente la religión verdadera está ausente la paz verdadera. El desor- 
den de la irreligión se hace acompañar del desorden de la guerra. Se 
cumple el dicho del Salmista: «El abismo llama al abismo». El abismo 
de la irreligión llama y provoca el abismo de la discordia. Se cumple 
también la sentencia del Señor: «El que no está conmigo, está contra 
Mi; y el que conmigo no recoge, desparrama» (59). Cristo es la paz. 
Quien no está con Cristo, está contra la paz y la paz contra él. Cristo 
es la unidad. Quien con Cristo no recoge unidad, desparrama desunión; 
siembra vientos de discordia y recoge tempestades de guerra. No hay 
paz sin Cristo. No puede haberla ni para el individuo ni para las na- 
ciones. No vivirá el mundo en paz sin la paz cristiana, cuya piedra 
angular inconmovible e indispensable es Cristo, Príncipe de la paz. 


2. LA PAZ DE LAS NACIONES SE EDIFICA SOBRE CRISTO 


La cultura moderna corre al compás que le marca el alejamiento 
progresivo de Dios. La descristianización y la desunión son su signo. 
Tal es la ruin herencia que Europa, y con Europa el mundo entero, 
debe a la malhadada seudorreforma protestante. Europa misma es he- 
rencia de la seudoreforma. «Europa es un producto histórico de la 
Reforma.» Así piensa —y piensa bien— Alvaro d'Ors (60). Es suya tam- 
bién la idea de que «Europa» y «Occidente» son dos substitutivos de 
la auténtica idea de Comunidad cristiana universal. Se hace necesario 
restaurar la idea ecuménica medieval de Cristiandad. Será este el paso 
más decisivo en el camino que conduce al bien sumo de la verdadera 
paz universal, incapaz que no sea sólo un buen nombre y un pretexto 
incapaz de borrar la angustia de los ojos de la humanidad. 

Para pacificar los pueblos hay que darles unidad. Y la unidad per- 
fecta está siempre y sólo es la realización del mensaje cristiano. Al- 
varo d'Ors con su afirmación valiente, que a mentes vacilantes quizá 
parezca intempestiva, mo es más que un eco de la voz del Vaticano. 
Restauración de la idea ecuménica y de Cristiandad y recristianiza- 
ción del mundo son una misma realidad. Y medio indispensable es el 
retorno a Cristo. 

El retorno a Cristo es el eje diamantino de la pacificadora doctrina 
pontificia. Si se desea volver a los grandes principios de la justicia, 
que llevan a la paz, es menester pasar por Belén. «El gran retorno a 
las máximas del Evangelio no ha sido nunca tan necesario como hoy 


(58) Doc. Pol., p. 954, 8, 9, 10. 
(59) Mat., 12, 30. 
(60) De la guerra y de la paz, p. 20. 
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al mundo», dijo Pío XII (61). Y en otra ocasión: «Frente a este inega- 
ble estado de cosas una única solución queda: el retorno a Dios y al 
orden establecido por Dios. Volver al orden fijado por Dios también 
en las relaciones entre los estados y los pueblos; volver a un verdadero 
cristianismo en el estado y entre los estados» (62). 

¿Palabras bellas, vanas y utópicas teorías? No piensa así Pío XIL 
Su ancha visión de lo sobrenatural y su profundo conocimiento de los 
hombres y de las cosas le obligan a afirmar con tanta resolución como 
lo atestiguan las palabras que siguen: «No se diga que ésta no es una 
política realista. La experiencia debía haber enseñado a todos que la 
política orientada hacia las eternas verdades y las leyes de Dios es la 
más real y concreta de las políticas». Y añade con ironía: «Los pue- 
blos realistas que piensan de otra manera no crean más que ruinas» (63). 

Me es grato agregar nuevos testimonios para confirmar la gran ver- 
dad de que el encuentro con la paz ocurrirá cuando el mundo se haya 
vuelto a Cristo y al orden establecido por Él. 

Ahora es Pío XI quien enseña «que la paz de Cristo hay que bus- 
carla en el reino de Cristo... (y) ...que el medio más eficaz para el res- 
tablecimiento de la paz es la restauración del reinado de Jesucris- 
to» (64). Cuando tales cosas escribía brillaban en su recuerdo estas otras 
proféticas palabras de León XIII: «Entonces, finalmente, podrán ser 
curadas tantas heridas, entonces todos los derechos recobrarán su pri- 
mitivo vigor, será de vuelta la paz y caerán de las manos las espadas 
y las armas, cuando los hombres acepten de buen grado el poder de 
Cristo, le obedezcan voluntariamente y toda lengua confiese que Nues- 
tro Señor Jesucristo está en la gloria de Dios Padre» (65). 

A este dichoso final del encuentro con Cristo, y, en Cristo, con la 
paz, sólo llegarán los hombres orientando su rumbo de un modo di- 
verso del que llevan. La educación religiosa verdadera es el único ca- 
mino. La paz y la salvación de los pueblos brota de lo interior de las 
almas, no de la violencia de las armas, que, aunque impongan condi- 
ciones de paz, son incapaces de crearla. La paz es fruto espontáneo 
que madura para todos, cuando la religión aquieta los espíritus. No 
florecerá la paz mientras no queden desarraigadas las causas últimas 
de los males presentes. Y estas causas se reducen, en última instan- 
cia, a dos: indiferencia religiosa y apartamiento de la verdad cristiana, 
que traen consigo la deshumanización del hombre, haciéndole esclavo 
de la máquina. 

Los hombres de hoy tienen menester de una urgente reeducación, 
que «ha de partir de Cristo como fundamento indispensable (y) ha de 
tener como ejecutor eficaz una íntegra justicia y como corona la ca- 
ridad» (66). Reducarse la humanidad en Cristo es aceptar su programa 
de vida. Es escoger la mejor parte —la única buena— del gran dilema 
con el que se ve encarado el mundo. Porque el dilema existe. Y el 


(61) Nella historia; Doc. Pol., p. 938, 47. 

(62) Negli ultimi; Doc. Pol., pp. 909-910, 30, 32, 
(63) Ibid. 

(64) Quas primas; Doc. Pol., p. 494, 1. 

(65) Annum Sacrum (25-V-1889). --- et 

(66) Summi Pontificatus; Doc. Pol., pp. 787-788, 60, 
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dilema es aceptar o rechazar con el pensamiento y con la acción el 
mensaje cristiano, dilema de vida o muerte, de paz o guerra. En la 
aceptación está la paz con su brillante cortejo de bienes humanos. Es 
cabalmente lo que se lee en la encíclica Quas primas: «Si los hombres 
reconocen pública y privadamente la regia potestad de Cristo, nece- 
sariamente recogerá toda la sociedad civil increíbles beneficios, como 
son los de una justa libertad, una disciplinada tranquilidad y una pa- 
cífica concordia» (67). 

El cristianismo, pues, es garantía consumada de paz. Pero el cristia- 
nismo no es un nombre abstracto. No es una realidad imprecisa e in- 
determinada. No es tampoco lo que cada una de las sectas cristianas 
dice ser. El cristianismo auténtico y pleno, el cristianismo integral, es 
una realidad viviente y conereta en medio de nosotros y para el bien 
nuestro. El cristianismo portador de la paz segura es la única Iglesia, 
la que lleva inscritas en su frente, como cuatro garantías divinas, las 
cuatro tradicionales palabras, Una, Santa, Católica, y Apostólica, que se 
compendia en una sola: Romana. 

La Iglesia Romana es —y lo es ella sola— la continuadora fiel y 
la realizadora del mensaje de paz anunciado por Cristo al mundo. 
A ella y sólo a ella fue confiada su tarea salvadora y pacificadora. No 
son dos las tareas pacificadoras, una de Cristo y otra de la Iglesia. 
Es una y la misma. «Su alta misión divina —la de Cristo— es la de 
establecer la paz entre cada uno de los hombres y Dios, entre los hom- 
bres mismos y entre los pueblos...; mas el Salvador Divino es también 
Cabeza invisible de la Iglesia; por eso su misión de paz continúa sub- 
sistiendo y valiendo en la Iglesia» (68). Así, Pío XIL 

Veamos ahora cómo la Iglesia con su obra, con su doctrina y con su 
ejemplo es la más eficaz institución ordenada a la paz. 


3. LA IcLESIA, POTENCIA DE PAZ 


Fue Pío XII el autor de esta nueva y certera definición de la Igle- 
sia. «La Iglesia es una potencia de paz» (69). Es innegable su belleza 
y acierto, sobre todo en muestro desventurado tiempo en que dos pa- 
labras contrarias —potencias beligerantes— sembraron en el mundo la 
simiente amarga del dolor. Como ellas, la Iglesia es una potencia, una 
primera potencia. Diferentemente de ellas, lo es sólo de paz. 

Y es una potencia fuerte, porque su fuerza y poder no le vienen de 
los hombres. Se la transmite su Divino Fundador, que con el mensaje 
de paz le confió la potestad de crearla. No es, sin embargo, una po- 
tencia absoluta —si bien lo es muy poderosa—, porque también se 
requiere la colaboración de los que no están con ella o están contra ella. 
Y esta colaboración falta, porque de los que no están con la Iglesia o 
están en contra suya viene la guerra. La potencia maravillosa de la 
es en su Obra de paz tropieza con obstáculos que parecen infran- 
queables. 


El gran obstáculo es la mala voluntad de los hombres. Hoy se habla: 


(61) Doc. Pol., y. 505, 9. 
(6%) La decimaterza; Doc. Pol., pp. 988-989, 15, 17. 
(€9) Doc. Pol., p. 981, 2. A 
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mucho de mala voluntad. Tenemos mala voluntad. No digo que el 
hombre sea malo por completo. Es demasiado definir con Hobbes al 
hombre como lobo. Tampoco quiero decir con Rousseau que el hom- 
bre es esencialmente bueno. El hombre es una extraña síntesis de bon- 
dad y maldad. A ráfagas domina la parte buena o mala, Es la triste 
herencia del pecado original, que desposeyó al hombre de los dones 
sobre y preternaturales y le hirió en los naturales. 

El primer signo de mala voluntad fue la envidia de Caín a su 
hermano Abel, porque éste era bueno y él malo. La primera manifes- 
tación trágica de la mala voluntad —la primera guerra— fue la sangre 
inocente de Abel derramada por la envidia y la mala voluntad. La 
mala voluntad deriva de un abuso de un don magnífico; la libertad. 
Dios, que creó al hombre libre no quiere violentar las voluntades hu- 
manas. Por lo mismo, no ha concedido a su Iglesia el poder de doblegar 
violentamente la rigidez de voluntades endurecidas en el mal. De este 
modo su potencia pacificadora no florece todavía en una paz univer- 
sal y sin restricciones. A pesar de todo, es mucho lo que hizo, está ha- 
ciendo y hará por la causa de la paz. Cuando su acción benéfica cam- 
bie la mala voluntad en buena, habrá paz. Y la paz será plena en toda 
dimensión. 


4. CÓMO LA IGLESIA ES POTENCIA DE PAZ 


Se ha hablado demasiado de la neutralidad de la Iglesia. Y se ha 
hablado en dos direcciones opuestas. Se ha pedido a la Iglesia la neu- 
tralidad o la renuncia a ella. Hablar de neutralidad de la Iglesia es un 
lenguaje lleno de equívocos. Pío XII se propuso la cuestión de la neu- 
tralidad política de la Iglesia y con la luz de su palabra deshizo el 
equívoco. Fue en el mensaje de la Navidad de 1951 (70). 

El mundo en 1951 se le presentaba a Pío XII dividido fundamen- 
talmente en dos grandes hemisferios políticos. Como ahora. Entonces 
se exigía a la Iglesia «la renuncia a la neutralidad, la opción definitiva 
en favor de una u otra parte». Este engañoso lenguaje supone que la 
Iglesia es una potencia política, que, por lo mismo, no debe mantenerse 
neutral. Debe decidirse. Pero la Iglesia, que es una gran potencia de 
paz, no es ninguna potencia política. Es una sociedad sobrenatural, y 
su misión es ser instrumento de Cristo «para comunicar a la humanidad 
su verdad y su gracia hasta el fin de los tiempos». 

Cuando interviene en asuntos políticos su actuación no es pura ni 
primariamente política, ni pasa entonces de la neutralidad a la no 
neutralidad. Su intervención tiene intenciones muy superiores a las políti- 
cas. Interviene sub specie aeternitatis. Y no lo hace saliendo de la 
neutralidad, porque «Dios jamás es neutral ante las cosas humanas ni 
ante el curso de la Historia, mi tampoco, por eso, puede serlo la Igle- 
sia». No tiene, pues, sentido hablar de la neutralidad política de la 
Iglesia, porque no es potencia política. Su condición de representante 
de Dios en la tierra le impide mantenerse indiferente ante los aconte- 
cimientos humanos. Y le impide, asimismo, intervenir al modo de las 


(70) La decimaterza; Doc. Pol., pp. 986-988. 


288 JESÚS LADA CAMBLOR 


potencias políticas. No es, pues, potencia de paz en sentido político. 
Su título de potencia de paz es mucho más noble y elevado. Se remonta 
al cielo. Es la continuadora, por voluntad divina, de la misión de Cristo, 
Príncipe de la paz. Aquí radica su título jurídico y mo en ninguna 
otra cosa. Sólo en virtud de tal título realiza su obra de paz. 

Pero la Iglesia, que es primordialmente sociedad sobrenatural, es 
también sociedad visible. Mantiene con los Estados un doble orden de 
relaciones: externas e internas. Externas, porque se coextiende con ellos. 
Los súbditos de un Estado son —o pueden serlo— miembros de la Igle- 
sia. Internas y vitales, porque la Iglesia tiene por Cabeza invisible a 
Cristo, y Cristo, que es Dios y Hombre a un tiempo, por ser Hombre 
tiene una «relación verdaderamente vital con el cuerpo social de la 
humanidad» (71). 

En el cuerpo social se distinguen diversas sociedades. Por ejemplo, 
la familia, el Estado, la sociedad de Estados. Con las tres está Cristo 
en relaciones internas vitales de paz y vida sobrenatural. Por consi- 
guiente, lo está también la Iglesia. Es precisamente aquí donde estriba 
su gran potencialidad pacificadora. Potencialidad inmensa, porque apun- 
ta principalmente a la paz interior y fundamental del hombre. Su ob- 
jetivo es la implantación de un orden cristiano total y perfecto en el 
mundo. 

Pío XII definió también certera y exactamente el orden cristiano. 
«El orden cristiano es el concurso solidario de los hombres y de los 
pueblos libres para la progresiva realización, en todos los campos de 
la vida, de los fimes señalados por Dios a la humanidad» (72). Orden 
imposible, cuando a los hombres les falta la justa libertad, la libertad 
cristiana, que es la más auténtica y perfecta. 

Resumiendo: la Iglesia, radicada en Cristo, manifiesta su putencia 
creadora de paz. La manifiesta de muchos modos. Por vía de ejemplo 
consideramos sólo algunos. 


5. LA IcLESIA, POTENCIA DE PAZ POR SU DOCTRINA 


Este enunciado tiene suficiente amplitud para una extensa expo- 
sición de la Teología de la paz. Para que nadie se llame a engaño me 
adelanto a decir que, en esta ocasión, estoy muy ajeno a tal propósito. 
Lo que sigue tiene carácter de ejemplo. Y el ejemplo lo tomo de Be- 
nedicto XV en la encíclica Ad beatissimi. Como es sabido, expone en 
ella la etiología de la guerra. Tiene presente, naturalmente, la guerra 
del 14, y le asigna estas causas: 

1. Ausencia del amor mutuo en las relaciones humanas. 

2. El desprecio de la autoridad. 

3. La lucha de clases. 

4. La codicia de los bienes temporales con olvido de los eternos. 

La doctrina de la Iglesia es cabalmente la contraria. Es fácil demos- 
trarlo. Y es fácil deducir también una consecuencia importante. Si los 
cuatro vicios mencionados por Benedicto XV son causa de la guerra, 


(71) Doc. Pol., p. 999, 25. 
(72) Doc. Pol., p. 993, 39, 
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de los cuatro principios opuestos —principios esencialmente cristianos— 
procede la paz. 

En efecto, los cuatro son eficaces ordenadores del hombre y de la 
sociedad, que vale tanto como decir pacificadores. Porque el orden 
es paz. 

1) La caridad armoniza todas las relaciones humanas, impidiendo 
que los diversos y encontrados intereses de los hombres terminen en 
conflicto. La caridad es el fundamento sobre el que Cristo levantó su 
Iglesia. Su gran precepto —el precepto nuevo— es el amor de todos 
los hombres, sin ninguna limitación; un amor universal (73). Sello de 
su palabra de caridad fue su sangre derramada para la reconciliación 
universal. Primero, la de los hombres con Dios; después, la de los hom- 
bres entre sí. 

El programa de la Iglesia coincide sin residuos con el de Cristo. 
Por lo mismo, es muy fuerte su poder para restaurar la paz en medio 
de la división de los hombres. 

2) La obediencia es también orden y armonía en otra dimensión 
humana —dimensión vertical— entre gobernantes y súbditos. La obe- 
diencia halla su refugio más seguro en el maternal regazo de la Iglesia. 
Es depositaria de la palabra de Dios y sabe que es palabra divina esta 
categórica afirmación paulina: «No hay potestad sino por Dios; las que 
hay, por Dios han sido ordenadas» (74). Sabe también cómo se ha de 
obedecer. Lo sabe y lo enseña con los apóstoles Pedro y Pablo: «Es 
preciso someterse no sólo por temor del castigo, sino también por con- 
ciencia» (75). Por conciencia y por amor a Pios. «Por amor de Dios 
estad sujetos a toda autoridad humana; ya al emperador como sobe- 
rano, ya a los gobernantes...» (76). (Para apreciar en su justo valor esta 
recomendación universal de la obediencia, no será inútil recordar que 
cuando San Pedro ordenaba obedecer a toda autoridad humana, quien 
regía —mejor, tiranizaba— el Imperio romano era Nerón.) 

Nadie como el cristianismo ampara la obediencia, porque nadie como 
él fundamenta la caridad. 

La Historia ha demostrado —cruel demostración— que cuando se 
ha querido desvincular de Dios la autoridad, vino el desprecio de la 
autoridad; y con él, el desorden, que es ausencia de paz. Ahora se com- 
prende mejor la sensatez de esta advertencia de Benedicto XV: «Me- 
diten —los gobernantes— una y otra vez si es medida de sabia política 
querer prescindir de la doctrina del Evangelio y de la Iglesia en el 
mantenimiento del orden social» (77). 

3) La concordia entre las diversas clases sociales ya es por sí mies- 
ma paz. Esta armonía universal es consecuencia forzosa de la caridad 
y obediencia cristianas. La Iglesia al revolucionario programa marxista 
con la necesaria lucha de clases como pieza esencial ha puesto, aún 
antes de que el marxismo existiera, su programa de unidad, armonía y 
concordia. Toda la brillante serie de Papas que rigieron la Iglesia du- 


(73) Jn. 13, 34; 15, 12. 
(74) Rom. 13, 1. 
(75) Rom. 13, 15. 
(76) IT Pet. 2, 13-14. 
' (77) Ad bdeatissimi; Doc. Pol., pp. 448-9. 
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rante los últimos cien años han proclamado incansables la verdad con- 
traria, que lleva la paz fundada en la caridad y en la justicia. 
4) La esperanza en los bienes eternos va acompañada del juicio 
valorativo de los bienes temporales. La Iglesia los tiene en lo que son; 
en medios, no en fines. Cierra el paso al deseo ciego con su inevitable 
cortejo de egoísmo, ambiciones y discordias. La codicia de los bienes 
temporales halla su mejor aliado en la idea materialista y atea de la 
vida. El hombre tiende a la felicidad impulsado por su propia natu- 
raleza. En ansia de felicidad es universal e irreprimible. Cuando una 
educación equivocada destierra de la inteligencia la idea de la otra 
vida —la vida eterna— a los anhelos humanos de felicidad se les con- 
trae el horizonte. No quedan más que los perecederos bienes presentes. 
Entonces ocurre lo que un día enseñó Ortega: «Los placeres van a la 
carrera... ¡Bien, razón de más para galopar tras ellos!» (78). Se in- 
vierte el fin último del hombre y, una vez invertido, se convierte en 
principio de desorden. Surge imperiosa la codicia y con ella todos los 
males. Lo dice San Pablo: «La raíz de todos los males es la codicia» (79). 
Hoy, época de concupiscencia y desenfreno, urge con vehemencia 
inusitada la necesidad de volver la atención a las enseñanzas de la Igle- 
sia sobre el justo valor de los bienes intramundanos. Su mensaje es- 
cueto se condensa en las ocho bienaventuranzas, que no son letra muer- 
ta ni bella utopía, sino palabra de vida y realidad eterna. Invitan a 
la esperanza, esa virtud cristiana, sin la cual «no lograrán la paz los 


hombres en la sociedad humana» (80). 
6. LA ICLESIA, POTENCIA DE PAZ, PORQUE LA AMA 


Habla la Historia. La pasada y la más reciente. Veinte siglos de 
cristianismo al servicio de la paz. Sería fácil acumular pruebas sobre 
pruebas. Valga por todas las autoridad de Pío XII: «La Historia de la 
Iglesia ...demuestra cómo ésta ha sido siempre el más firme y constante 
apoyo de todas las fuerzas del bien y de la paz» (81), hasta el sacri- 
ficio. Pío XII la asegura: «La Iglesia fomenta la paz y el orden aún 
a costa de grandes sacrificios» (82). 

La Historia de nuestro siglo proclama enérgicamente la labor de 
los Romanos Pontífices, cuya política cristiana giró siempre en torno 
a la paz. Porque es de nuestros días conviene insistir en ella. Y porque 
estos últimos esfuerzos corresponden a los diecinueve siglos anteriores, 
podemos limitarnos a ellos. 

La primera encíclica de Benedicto XV —Ad beatissimi— es una 
encíclica orientada a la paz. Es un llamamiento urgente a la paz y el 
ideario de un Pontificado áspero y difícil. Complemento indispensable 
es su obra encíclica Pacem Dei, cuyo tema es la reconciliación eristia. 
na de la paz. Y en medio de ambas está el programa más concreto 
de paz expuesto en la nota a los beligerantes y cuyo título es Des le 


(18) TONCES MLILEDA232 

(TOEDUNNO:O; 

(80) Doc. Pol., p. 452, 14. 

(81) Gravi; Doc. Pol., p. 962, 17. 

(82) Firmissimam. constantiam; Doc. Pol., p. 740, 35. 
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début. La paz, no puede dudarse, fue el blanco de todas sus activida. 
des. «Este será siempre nuestro ideal y ésta la labor propia de nuestro 
Pontificado» (83). La Historia garantiza la verdad de sus palabras. 
Deseó mucho la paz. Rogó por ella (84) y no omitió nada para alcan- 
zarla (85). 

Pío XI le sucedió en la Cátedra Romana y en su empresa pacifica- 
dora. Tenía una seguridad tan firme de sus esfuerzos en favor de la 
paz que lanza en contra de los nazis un reto valiente a los tiempos 
venideros. «Cuando llegue el momento de exponer a los ojos del mun- 
do estos nuestros esfuerzos, todos los hombres de recta intención sa- 
hrán dónde han de buscarse los defensores de la paz y dónde sus per- 
turbadores» (86). Plantó el árbol de la paz en Alemania, mediante el 
Concordato con el Tercer Reich (1933), pero donde se había «esforzado 
por echar la simiente de la verdadera paz, otros esparcieron, como el 
inimicus homo de la Sagrada Escritura (Mat. 13, 15), la cizaña...» (87). 
Su último pensamiento, pensamiento interrumpido por la muerte, fue 
de paz. Tiene acentos de exultación y plegaria. Oculto durante veinte 
años, nos lo ha descubierto el actual Pontífice, revelando el contenido 
de un manuscrito inconcluso. Era un discurso que Pío XI se disponía 
a pronunciar ante el Episcopado italiano en el décimo aniversario de 
los Tratados de Letrán. Las palabras donde la muerte sorprendió la 
mano de Pío X1 —sus novissima verba— son «expresión del casi último 
anhelo de aquel espíritu magnánimo, y que no resumen todo lo que 
hubiera querido decir más extensamente y apenas le fue posible formu- 
lar, porque permanece como primeras notas de un canto inmortal» (88). 
Son palabras de paz y de esperanza. «Predecís, huesos venerandos y 
queridos, el advenimiento o retorno de la religión de Cristo a todos los 
pueblos, a todas las naciones, a todas las razas agrupadas todas y he- 
chas con sanguíneas en el común vínculo de la gran familia humana. 
Predecís, por último, huesos apostólicos, el orden, la tranquilidad, la 
paz, la paz, la paz a todo el mundo, que, aunque parezca preso de una 
locura homicida y suicida de armamentos, quiere la paz a toda costa y 
con Nos la impetra y confía obtenerla del Dios de la paz» (89). 

La guerra, pesadilla de los años postreros de Pío XI, acibaró desde 
su comienzo el Pontificado de Pío XIL Su labor en favor de la paz, 
verdadera cruzada espiritual, fue de extraordinario volumen. Las cir 
cunstancias lo exigieron. Fue la suya una vida consagrada por entero 
a la paz. Hizo cuanto le fue posible para impedir la guerra (90). Des- 
pués buscó una paz honrosa, justa y verdadera (91). Tuvo «aspiracio- 


(83) Ad beatissimi; Doc. Pol., p. 445, 6. 

(84) Ibid., 461-2, 24. 

(85) Des le début; Doc. Pol., p. 464, 1; Pacem Dei; Doc. Pol., p. 472, 2. 

(86) Mit brennender Sorge; Doc. Pol., p. 647, 6. 

(87) Ibid., p. 646, 5. 

(88) Carta de S. S. Juan XXIII al Episcopado italiano; Eccl., 19 (1959), 
IZ LL. 
i (89) Grati estote; manuscrito incompleto con el último discurso de Pío KI 
en el décimo aniversario de los Tratados de Letrán; Ecc!., 19 (1959), I, 212, 

(90) Summi Pontificatus; Doc. Pol., p. 798, 74. 

(91) Doc. Pol., p. 865, 25. 
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nes insaciables por una paz en el espíritu de Cristo» (92). Pero su voz 
no fue atendida, como tampoco lo había sido la de sus antecesores, y 
hubo de exclamar con el profeta: «esperábamos paz, todo son infor- 
tunios; y a la hora del alivio sólo se presenta angustia» (93). Y a pesar 
de todo, siguió inclinándose sobre la paz, que agonizaba, para recu- 
perarla (94). Fue el suyo un sentido y un esfuerzo realista. Estuvo 
igualmente distante de «un inconsciente optimismo y de un pesimismo 
perezoso y deprimente» (95). Trabajó siempre in spem contra spelmn. 

En nuestro presente inmediato, Juan XXI participa de los temores 
universales de una apocalíptica guerra futura y busca la paz cristiama 
con solicitud pastoral. (El carácter pastoral le conviene de un modo 
peculiar.) Apenas hay un discurso suyo sin una evocación explícita de 
la paz. De la paz y de la unidad, porque estas dos palabras son su 
consigna y el norte de sus afanes apostólicos. Su doctrina pacificadora 
brilla con fulgores propios, sobre todo, en su mensaje de Navidad (1958) 
y en la encíclica Ad Petri Cathedram (96). con una temática cifrada 
en las palabras «verdad, unidad, paz». 

Los últimos Pontífices, que Cristo concedió a la Iglesia para que la 
rigieran, son otros tantos ejemplos vivos del amor pacífico y pacificador 
de la Iglesia. Es su misión propia, porque continua la misión de Cristo, 
misión de paz. 

El amor operante de la Iglesia por la paz es un nuevo título que 
le da derecho a considerar la paz como suya. Es al mismo tiempo una 
nueva razón para hablar de «paz cristiana». Aún en la hipótesis his- 
tóricamente imposible de que no existiera el orden de paz específica- 
mente cristiana, se la debería apellidar así, porque la Iglesia, a fuerza 
de mucho amarla, la prohijó. 


7. La IcLESIA, POTENCIA DE PAZ, PORQUE ES MADRE QUE AMA LA UNIDAD 


La Iglesia es madre. Esta definición afectiva es una de las que me- 
jor le convienen a la misión de la Iglesia en una humanidad disgregada 
y enemiga de sí misma. 

La negra definición del hombre homo homini lupus es una exage- 
ración, a la que no le falta por completo la razón. La Historia en bue- 
na parte se la da. Es la gran paradoja. En los hombres, cuyo origen, 
naturaleza y fin van sellados de unidad, la actitud más común es la 
división. Son hermanos que han dividido su hermandad. 

En medio de ellos se levanta con su unidad recibida de Cristo la 
Iglesia. Se levanta como madre. «La Iglesia es madre, sancta mater Ec- 
clesia, una verdadera madre, la madre de todas las naciones y de todos 
los pueblos, no menos que de todos y cada uno de los hombres. Y pre- 
cisamente porque es madre no pertenece ni puede pertenecer a este 


o aquel pueblo, ni tampoco a un pueblo más y a los otros menos, sino 
a todos igualmente» (97). 


(92) In questo giorno; Doc. Pol., p. 812, 25. 

(93) Jer. 14, 19. 

(94) Doc. Pol., p. 887, 2. 

(95) Grazie; Doc. Pol., p.-817, 7. 

(96) AAS, 51 (1959), pp. 497-531; Eccl., 19 (1959), IL, pp. 35-45. 
(97) Negli ultimi; Doc. Pol., p. 904, 9. 
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Como madre universal que es se desvela en reconciliar discordias 
humanas. Es madre, y por serlo, extiende su acción benéfica a todos 
los pueblos por igual. Su misión divina y reconciliadora no le permite 
otra conducta. A todos por igual abre su mano en la actitud de quien 
derrama paz y bien. Pío XII lo ha dicho mejor: «No le pidáis a una 
madre que favorezca o que combata la parte de uno o de otro de sus 
hijos» (98). 

La más reciente historia ha demostrado la activa solicitud univer- 
sal de la Iglesia. A todos favoreció, incluso a los contagiados por erro- 
res, que apuntaban a la destrucción de ella misma. Es madre de todos 
los equivocados y sólo enemiga del error y del mal, porque en ella 
están la unidad, la verdad y el bien. Es madre que recuerda a todos los 
hombres que son hermanos, Es madre, que habla a todos los que, para 
su desgracia lo han olvidado, de la universal y mutua solidaridad fun- 
dada en los principios inconmovibles de un origen y destino comunes. 
Todos los hombres vienen de Dios —comunidad de origen— y todos 
tienen por fin último a Dios —comunidad de destino—. La Iglesia con 
la Biblia en la mano enseña a todos los hombres que fueron creados 
por Dios, «a su imagen y semejanza» (99); que les dio una naturaleza 
común; que «hizo de uno todo el linaje humano, para poblar toda la 
haz de la tierra» (100). No olvida ni puede olvidar que el maravilloso 
sermón de la Cena —el testamento de Jesús— está tejido de exhorta- 
ciones a la unidad. «Padre, te pido que todos sean una misma cosa, 
como Tú, Padre lo eres en Mí y Yo en Ti.» 

La Iglesia con la idea de unidad en el centro de su programa de 
madre «busca —en sentir de Pío XIl— la profunda unidad configurada 
por un amor sobrenatural en el que todos los pueblos se ejerciten in- 
tensamente» (101), dejando intacta la diversidad, que procede de las 
diversas contingencias históricas, culturales, étnicas o geográficas. San 
Agustín expresó esta variedad en la unidad de un modo incomparable: 
«La ciudad celestial, durante su peregrinación, va llamando ciudadanos 
por todas las naciones y formando de todas las lenguas una sociedad 
viajera. No se preocupa de la diversidad de leyes, de costumbres ni de 
institutos, que buscan o mantienen la paz terrena. Ella no suprime ni 
destruye nada, antes bien, lo conserva y acepta. Y ese conjunto, aunque 
diverso en las diferentes naciones, se flecha con todo a un único y úl- 
timo fin: la paz terrena, si no impide la religión» (102). 

No pretende la Iglesia una uniformidad absoluta en lo accidental. 
Quiere una humanidad organizada armónicamente donde las diferen- 


(98) Nella historia; Doc. Pol., p. 932, 10. 

(99) Gen. 1, 26-27. 

(100) Act. 17; 26. 

(101) Summi Pontificatus; Doc. Pol., p. 771, 35. 

(102) De Civitati Dei, XIX, 17; BAC, p. 1408. En la traducción de este pasaje 
ofrecida por la edición de la BAC encuentro una extraña equivocación. Escribe 
San Agustín: Quibus par terrena vel conquiritur vel teneturs, texto al que co- 
rresponde la siguiente traducción: «Que resquebrajan o mantienen la paz terre- 
na». No me refiero, naturalmente, al cambio de la voz pasiva por la activa. Lo 
que me llama la atención es la equivalencia entre conquiritur y «resquebrajan». 
Conmquirere significa «buscar». El contexto agustiniano aconseja también este 
último sentido. Por eso cambio el verbo «resquebrajan» en «buscan». 
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cias se integren en una unidad superior: la de la universal hermandad 
cristiana. 

Pío XII, cuya doctrina —vuelvo a repetirlo— resumió Juan XXUI 
en las palabras «paz y unidad», precisó certeramente los contornos de 
la unidad para cerrar la puerta a toda susceptibilidad nacionalista. «La 
conciencia de una universal solidaridad fraterna, que la doctrina eris- 
tiana despierta y favorece, no se opone al amor a la tradición y a las 
glorias de la propia patria» (103). ¿Pruebas? El mismo amor de Oristo 
a su tierra y a su patria; sus lágrimas por Jerusalén que iba a ser des- 
truida. 

La madre Iglesia en esta hora nuestra de discordia ha vuelto a decir 
al mundo su mensaje de unidad por boca de su Jefe Supremo. Un 
pastoral mensaje que extremeció al mundo fue el de la Navidad de 1958. 
La voz de Juan XXIII está en perfecto acorde con la de su predecesor 
Pío XII. Hay dos palabras —ya conocidas— que eslabonan la doctrina 
de ambos. Son «paz y unidad». Palabras que sostienen al mundo en- 
tero desde su creación hasta la consumación de la Historia; he ahí 
la unidad. Expresan también la luz bienhechora y fecundante de la 
gracia de Cristo, Hijo de Dios y glorificador del género humano; he 
ahí la paz». 

El Hijo de Dios reconstruyó la unidad rota en el primer episodio 
de sangre —el del hermano muerto por el hermano—. Y esa recons- 
trucción sigue siendo actual, porque «Jesús fundó una Iglesia, impri- 
miendo en su faz el carácter de unidad, levantado como para recoger 
a todas las humanas gentes bajo sus inmensos pabellones que se extien- 
den a mari usque ad mare (104). Bien lo ha repetido Juan XXITI, que 
vuelve sobre el mismo tema de la unidad, hermanada con la paz y la 
verdad, en la encíclica Ad Petrum Cathedram. 

La Iglesia lleva en su frente el carácter de unidad. Es una con triple 
unidad: unidad de fe —unidad simbólica—, unidad de culto —unidad 
litúrgica— y unidad de régimen —unidad social—. Esta maravillosa 
unidad es un reproche a la discordia reinante. Un reproche que es al 
mismo tiempo seria invitación a la unidad. «¿Por qué —se pregunta 
Juan XXIlI— esta unidad de la Iglesia católica, entendida directamente 
y por vocación divina referida a los intereses de orden espiritual, no 
podría llegar también a la unificación de las diferentes razas y nacio- 
nes igualmente interesadas en propósito de convivencia social por las 
leyes de la justicia y de la fraternidad?» (105). 

La Iglesia es una madre que aborrece la división de los hombres, 
porque está edificada sobre la unidad. Su perenne ejemplo de unidad 
a través de veinte siglos de historia —historia difícil— es su mejor tí- 
tulo para mover a imitación. Con ella puede decir a los hombres: uníos 
como yo estoy unida, Prueba con su larga trayectoria de unidad que 
ésta es posible. Su esencial armonía interna es el gran ejemplo para un 
mundo, que, como el actual, no sabe vivir concorde. No sólo, un gran 
ejemplo; es también una manifestación de su potencialidad pacifica- 


(103) Summi Pontificatus; Doc. Pol., p. 773, 37. 
(104) Eccl., 19 (1959), 1, p. 6. 
(105) Ibid.. p. 7. 
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dora. Y es, finalmente, una precisión nueva en la expresión «paz cris- 
tíana». 


PAZ Y COEXISTENCIA 


Conocemos ya cuáles han de ser los fundamentos para erigir el edi- 
ficio de la verdadera paz internacional. Esta paz aún no es una rea- 
lidad existente. En el actual horizonte mundial perfila su silueta an- 
gustiosa e inquietante una realización muy precaria de la paz. Sólo 
contamos todavía con la gráficamente apellidada «paz fría». 

Se trata de un fenómeno típico de nuestros días. Al decir típico, 
no quiero afirmar que sea exclusivo. También antes existió. Pero ahora 
parece tener mayor amplitud que nunca. 

Pío XII trazó con palabras precisas los contornos de la «paz fría» 
y señaló certeramente su carencia de contenido esperanzador. Lo hizo 
en el transcendental radiomensaje navideño de 1954, cuyo tema fue 
la coexistencia. Había esperado la paz, pero a los nueve años de termi- 
nada la contienda reconoce que sus esperanzas habían quedado frus- 
tradas. El mundo seguía viviendo no una paz definitiva, sino una va- 
cilante «paz fría»: «un período de distensión entre las partes enfren- 
tadas, cual mutua concesión de un más amplio respiro» (106). Será si 
se quiere un débil progreso hacia la paz, pero no es la verdadera tran- 
quillitas ordinis. «Es solamente —sigue Pío XIl— una calma provisio- 
nal, cuya duración está condicionada por la sensación mudable del 
temor, del cálculo oscilante de las fuerzas presentes» (107). Es un apa- 
rente orden en desasosiego, mera coexistencia en el temor y en el error, 
no coexistencia en la verdad, no la verdadera coexistencia humana. 

Importa analizar el programa en que se resuelve la «paz fría», que 
leva el nombre tentador de «coexistencia». 

Se habla hoy mucho de coexistencia. La palabra y el programa los 
ha lanzado a comercio uno de los dos bandos político-sociales en que 
está dividido el mundo. No hay duda de que Rusia ha obtenido buenos 
éxitos con ellos. Uno —el menos importante— es la gran aceptación 
que la palabra tuvo y tiene. Los demás —los realmente importantes— 
se condensan en uno: el buen partido que, para sus intereses, supo sa- 
car la anticristiana y antioccidental política soviética con su famoso 
«slogan». Fueron muchos los incautos —y aún quedan—, que la acep- 
taron, convirtiéndola en sustancia de su programa pacificador. Del en- 
gaño no se vio libre una buena porción de católicos progresistas. 

La coexistencia —no hay por qué negarlo— entraña una relación 
con la paz. E incluso se podría, después de perfilarla mucho, conver- 
tirla en sinónimo de paz. Habría que purificarla hasta identificarla con 
la «ordenada concordia» agustiniana. Es necesario matizarla, porque 
su sentido en apariencia claro se descompone en una selva de ambi- 
gúedades. 

Pío XII precisó sus distintas acepciones principales. Así introdujo 
la luz en las tenebrosas reconditeces de una expresión oscura, confusa, 


(106) Ecce ego; Doc. Pol., p. 1026, 68. 
(107) Ibid., pp. 1026-7, 7. 
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fría y peligrosa. Con diáfana claridad distinguió tres modo de coexis- 
tencia: en el temor, en el error y en la verdad. 

La coexistencia en el temor, coincidente con la coexistencia en el 
error, no merece le nombre de paz. Ambas constituyen la paz fría. Sólo 
la coexistencia en la verdad puede acercar el mundo a la paz. 

Sobre esta triple forma de coexistencia apuntaré algunas reflexiones. 
Serán, en cierto modo, corolario de lo expuesto en las páginas prece- 
dentes. 


1. COEXISTENCIA EN EL TEMOR 


Es innegable que es el temor mutuo lo que viene alejando la reali- 
dad espantosa de una universal guerra abierta. El riesgo de perecer 
«mantiene el presente estado de calma relativa». Los mismos supremos 
rectores de los dos grupos antagónicos lo han reconocido públicamente 
en sus diálogos de los últimos meses. En ambos grupos, el conocimiento 
de la fabulosa potencialidad bélica propia hace temer la contraria. De 
aquí el temor y los inestables programas de coexistencia y el absurdo 
grande de cifrar las esperanzas de la paz sólo en la guerra. Como ex- 
presó Pío XII, «en cierto modo, se confía en aquello que sumamente 
se aborrece» (108). 

Ni en el simple y servil temor ni en las negras perspectivas bélicas 
hay solución pacificadora. Ni la paz ni la guerra pueden ser conside- 
radas en un orden de puro carácter pragmático, como en gran medida 
se viene haciendo. La guerra no es un puro juego político. Nos lo 
recuerda Pío XII condenando la doctrina que enseña ser la guerra «un 
hecho ajeno a toda responsabilidad moral» (109). 

Por otra parte, reconoce con generoso optimismo que son muchos 
los que van advirtiendo lo insostenible de la coexistencia en el temor 
como solución de paz y se preguntan «sinceramente si la liberación de 
la guerra y la garantía de la paz no deben buscarse en soluciones más 
elevadas y más humanas que la dominada exclusivamente por el te- 
mor» (110). 

Una larga y cruel experiencia de lo absurdo de una vida controlada 
por el miedo puede ser el primer paso para fundamentar en la verdad 
las cuestiones de la paz y de la guerra, y para transformar las torturas 
del inseguro temor humano en la seguridad del santo «temor de Dios, 
que no envilece a quien lo acoge en sí mismo (y); que le preserva más 
bien de la infamia de un crimen enorme como es la guerra no in* 
puesta» (111). 

Ante la estéril coexistencia en el temor se plantea, pues, un dilema 
de abrumadoras magnitudes: o se llega a una coexistencia en el temor 
de Dios, camino de la paz verdadera, o se sigue coexistiendo en el 
simple temor a la guerra, y entonces ésta se hace inevitable, porque 


ni los mismos tratados de paz son eficaces cuando no los garantiza el 
temor de Dios. 


(108) 1bid., p. 1028, 10. 
(109) Ibid., p. 1028, 12. 
(110) 7bid., p. 1028, 11. 
(UI) TDT. AD ALOZO ALO: 
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No es, pues, solución de paz la absurda e inhumana política de la 
coexistencia en el temor. 


2. COEXISTENCIA EN EL ERROR 


Hay temor porque hay error. La coexistencia en el segundo explica 
la primera coexistencia. 

El actual orden político-económico está fundado en gran parte fuera 
de la verdad. Y mo es la menor ausencia de verdad reducir las dimen- 
siones sociales del hombre a economía y política, negando u olvidando 
superiores dimensiones metafísicas, morales y religiosas. 


A) Error económico. 


Una economía en auge de aparente capacidad ilimitada «ejerce sobre 
muchos contemporáneos —afirma Pío XIl— unas fascinación superior 
a sus posibilidades y en campos extraños a ella» (112). Esta fascinación 
es tan desmesurada como universal. Desmesurada, porque pretender dar 
solución a múltiples y complicados problemas humanos —problemas 
sociales, morales y religiosos— con un medio de categoría inferior, es 
desrobitar el papel de la economía. Universal, porque, como reconoce 
Pío XII, el error económico «es común a las dos partes en que el mundo 
de hoy está desmembrado» (113). Cierto que la fascinación económica 
acusa fuertes diferencias en el mundo soviético y en el mundo occiden- 
tal de ambas riberas del Atlántico. El primero, arrastrado por la fal- 
sedad del triple materialismo —histórico, dialéctico y filosófico—, atri- 
buye a la técnica y a la economía promesas de redención plena. El 
segundo, sin negar el espíritu, cree que de la doctrina liberal económica 
del libre intercambio «se debe esperar la solución del problema de la 
paz» (114). 

Experiencias pretéritas y presentes autorizan a desconfiar de toda 
solución de carácter exclusivamente económico, por carecer la economía 
de primacía en las cuestiones humanas. Supone una total inversión —o 
anulación— de valores, postergando —o suprimiendo— los jurídicos, 
morales y religiosos. 

La economía será propicia a la paz auténtica entre los pueblos sólo 
cuando se subordine a los postulados del espíritu en su doble aspecto 
natural y sobrenatural. Y esto es así porque «solamente el espíritu, ima- 
gen de Dios y ejecutor de sus designios, puede establecer sobre la tierra 
el orden y la armonía, y los conseguirá en la medida que se haga intér- 
prete fiel y dócil instrumento del único Salvador, Jesucristo, que es en 
Sí mismo la paz» (115). Si poner lo contrario es erróneo. Apoyar en ello 
la paz es reducirla a una inquietante coexistencia en el error. 


(112) Ibid., p. 1030, 19. 
(113) - Ibid., p. 1030, 19. 
(114) Ibid., p. 1031, 19. 
(115) Ibid., p. 1032, 23. 
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B) Error político. 


Tocamos otra dimensión de la coexistencia en el error. Dimensión 
más peligrosa, por ser más fundamental. 

La política actual adolece generalmente —hay excepciones— de un 
defecto radical. El defecto puede llamarse «hipertrofia pragmatista», 
que niega u olvida las realidades espirituales. j 

Si hoy se busca la unidad y armonía en la esfera nacional o interna- 
cional, ocurre a menudo que se la quiere encontrar al margen del espí- 
ritu. Son falsos los principios que suelen informar la actual tarea paci- 
ficadora y unificadora. Es evidente la falsedad de los principios que dan 
cohesión interna política en el mundo soviético. Son principios carentes 
de cuanto transciende la materia. El espíritu está ahogado. No tiene el 
mismo carácter la política de unión y paz del mundo occidental. Y no 
lo tiene, porque el Occidente, aunque lo olvide o no quiera reconocer- 
lo, aún está informado por valores espirituales, y más exactamente, cris- 
tianos. Según Romano Guardini lo que más íntima y decisivamente de- 
fine a Europa (y por Europa a todo el mundo amasado por el alma eu- 
ropea) es la figura de Cristo. Los pueblos occidentales han llegado a ser 
lo que son «en cuanto que el espíritu de Cristo, durante casi dos mile- 
nios, ha llegado con su actividad hasta lo más profundo y lo más delicado 
de su alma» (116). 

Por desgracia, el Occidente, «olvidándose de que tiene en sí mismo 
una idea verdadera» (117) endereza su política de espaldas a la unidad 
que pretende conseguir, El gran pecado de Occidente es olvidar que su 
mejor historia, su cultura y su alma son específicamente cristianas. Sólo 
le queda una solución. La que Guardini indica: «Tiene que examinarse 
a sí mismo con la mayor seriedad y reflexionar detenidamente sobre su 
auténtico ser». Tiene que adquirir conciencia de su alma cristiana, reavi- 
var su espíritu latente y explotar su inmensa capacidad pacificadora, ha- 
ciendo que la Cristiandad no sea una bella palabra inane. De este modo 
saldrá de las tortuosas y ciegas sendas de toda coexistencia en el terror 
y en el error para orientar sus pasos con brío y firmeza por los caminos 
de la coexistencia en la verdad, que conduce a la paz. 


3. COEXISTENCIA EN LA VERDAD 


Conviene recordar la trágica y profunda fisura que separa a la hu- 
manidad en dos bloques. Se realizó en el seno de una sociedad cristiana. 
Mientras no se logre cerrarla con la verdad, sólo habrá coexistencia en 
el temor y en el error entre las dos partes en discordia. 

El carácter y las circunstancias de la disgregación hacen ver que no 
es imposible la reintegración al orden y a la armonía, que en el trans- 
curso de cuatro siglos se vienen haciendo cada vez menos frecuentes. La 
reintegración posible se tornará existente, uniendo en nombre de Cristo 
las dos sociedades hoy divididas, y que un día le conocieron y le ado- 


(116) Romano GUARDINI, El mesianismo en el mito, la r d - 
jah , la revelación y la polí 


(117) Ecce ego; Doc. Pol., p. 1032, 24, 


PAX CHRISTIANA AR 299 


raron unidas. Tendiendo entre ambas el puente de la paz, como se ex- 
presa Pío XII. 

Pero el puente de la paz, que se ha de tender, no se debe apoyar en 
regímenes económico-político-sociales. Hay que buscar al hombre, que 
vive en ellos. Así lo enseña la Iglesia, admitiendo el mejor de los huma- 
nismos; en realidad, el único humanismo perfecto, el que valora al hom- 
bre en dependencia esencial de Dios. Hay que buscar al hombre histó- 
rico, al que aún conserva —o puede adquirir— la huella de Cristo. He 
aquí el único fundamento sólido. 

Los sistemas pueden cambiar o pueden ser inconciliables con la ver- 
dadera coexistencia humana. El hombre, redimido del temor y de la fas- 
cinación técnico-econmómica —el hombre rehumanizado— y, sobre todo, 
el hombre revalorizado por el cristianismo —el hombre «huella de Cris- 
to»— es el supuesto irremplazable de la paz. Y este hombre aún eviste. 
«En ambos campos son millones —afirma Pío XIl— los que han conser- 
vado, en grado más o menos activo, la huella de Cristo» (118). Existe, 
pero no se ha puesto todavía todo su potencial cristiano al servicio de 
la paz. En el mundo soviético, porque está encadenado en un régimen 
de esclavitud. En el occidental, porque «hay excesiva timidez» —la ex- 
presión de Pío XIl— y se confía más en pragmatismos de sello liberal. 
En una palabra, porque no se vive la verdad humana y cristiana, que se 
tiene latente u olvida. Mientras no se la haga revivir en su integridad, 
no habrá paz, porque aún no habrá mediado la coexistencia en la verdad. 

Cuando el hombre vuelva a ser plenamente hombre reanimado por 
el espíritu de Cristo, la paz tendrá los pilares que necesita: uno, de or- 
den natural —el Derecho Natural— y otro, de orden sobrenatural —el 
Evangelio—. 


FINAL CON INTERROGACION 


Concluye este trabajo enlazando su última página —ésta— con la 
primera. O, si se quiere, levantando un arco entre ambas. La clave es la 
afirmación inicial: la paz es un ansia universal. Dicho mejor con pala- 
bres —todos los hombres— su retorno o su primer y definitivo encuen- 
y el bien a que aspiran todas las cosas». Y entre todas las cosas, los 
hombres primordialmente. Y hoy más que nunca, porque el miedo a la 
guerra es más hiriente. 

Al lado de esta verdad conocemos otras, que se centran en la paz. 
Sabemos que sólo es plena la paz cristiana. Sabemos que la Iglesia es 
una potencia de paz, con afanes de llevar al mundo la paz de Cristo, 
porque el encuentro con la paz está en el retorno a Cristo. 

Y ahora surge el grave interrogante final: ¿Desean también los hom- 
bras de Fray Luis de León: «es el blanco a donde enderezan su intento, 
tro con Cristo? La respuesta iguala en dificultad a la gravedad de la 
pregunta. Se perfila un «no» severo. ¿Es un «no» absoluto, rotundo, sin 
mitigaciones? Se podría pensar lo contrario. Cabría pensar que todos los 
hombres, sin saberlo, peor aún, oponiéndose con fuerza —extraña pa- 
radoja— desean llegar a Cristo, a quien desconocen, o, incluso, cono- 
ciéndole, le persiguen. Y quieren, sin quererlo, llegar a este Cristo ig- 


(118) Ibid., p. 1035, 33. 
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norado o perseguido, siguiendo el camino de la paz. Cristo dijo de Sí 
mismo que era el camino. El camino de todo bien. También el camino 
de la paz. Y es camino necesario. Pór consiguiente, quien desea la paz 
—y la desean todos— desea, al menos implícitamente, a Cristo, aún en 
el caso de que se le persiga. La paradoja es grande. Se diría que inadmi- 
sible. Pero es mayor esta verdad: la paz verdadera sólo se halla en Cristo. 

Quienes no buscan abiertamente la paz en Cristo es porque le des- 
conocen o lo conocen mal. En última instancia, porque no están con- 
vencidos de que la paz mejor se encuentra en Él. El buen conocimiento 
de Cristo condiciona la doble solución al problema del encuentro con 
Cristo y con la paz. Y ese buen conocimiento está, a su vez, condicionado 
a la divulgación del pacificador mensaje cristiano. Urge un mejor co- 
nocimiento de Cristo, Príncipe y Principio de la paz. Un conocimiento 
que ponga fe donde sólo hay incertidumbre; que ponga esperanza en el 
horizonte sombrío, y que proponga caridad donde reina la discordia del 
odio. Entonces habrá armonía y renacerá la paz. La humanidad será en 
expresión de San Agustín «una gens». «Una gens quia una fides, quia una 
spes, quia una caritas, quia una exspectatio» (119). 


Jesús LADA CAMBLOR, M. $. C. 
Logroño. 


(119) Enarratio en Ps., 85, 14. 


La duda agustiniana 


Por Moisés M. CAMPELO 


A) REALIDAD INCONTROVERTIBLE DE LA CONCIENCIA A TRAVÉS DE LA DUDA 


Fuera de toda discusión está hoy que San Agustín usó de la duda 
como método en su pensamiento. No tenemos más que recorrer su 
vida y obra para convencernos de ello. Si salió corriendo de la secta 
maniquea, si en realidad no fue más que un admirador de los neopla- 
tónicos —sin que por esto queramos decir que no influyeron grande- 
mente en su pensamiento—, fue todo ello porque en su espíritu llevaba 
clavada la espina de la duda y el temor a no encontrar la verdad. Y para 
dar más pronto con el camino de la seguridad en la certeza, se aferró 
a este escepticismo relativo y práctico —escepticismo de escuela o de 
método escolástico— para verse libre de las preocupaciones filosóficas 
que pudieran tener influencia sobre su inteligencia. De esta manera 
se encuentra cara a cara con la verdad, que puso en cuarentena. 

Hay un texto maravilloso, repetido muchas veces en otros pasajes 
de sus obras, que refleja el punto de partida para abrazar la verdad 
objetiva en el conocer. Este texto es del libro de las Confesiones: 


«Itaque academicorum more, sicut existimantur, dubitans de omni- 
bus atque inter omnia fluctuans, mamichaeos relinquendos esse decrevl, 
non arbitrans eo ipso tempore dubitationis meae in illa secta mihi per- 
manendum «esse, cui jam nonnullos philosophos praeponebam: quibus 
tamen philosophis, quod sine salutari nomine Christi essent curatio- 
nem languoris animae meae conmittere omnino recusabam. Statui ergo 
tamdiu esse catechumenus in catholica ecclesia mihi a parentibus com- 
mendata, donec aliquid certi eluceret, quo cursum dirigerem» (1). 


En este maravilloso texto encontramos todos los elementos de la 
duda hipotética, distinta de la duda metódica de Descartes. En el tex- 
to agustiniano se da un afán de encontrar la verdad, que caracteriza 
toda la vida de Agustín, de antes y después de su conversión. Se da 
cuenta del engaño que ha sufrido al adherirse a la secta de los ma- 


(1) Confessiones, V, 14, y 
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niqueos. Y tan pronto como descubre en ella la falsedad de la doctri- 
na, la abandona para nunca más volver sobre ella si no es para ana- 
tematizarla con ardor de diatriba. Luego, tomando la duda de los aca- 
démicos neoplatónicos, se lanza nuevamente en busca de la verdad, 
negando el valor real y temporal a todo lo que existe, para despojarse 
de todo prejuicio de escuela, de toda influencia exterior que pudiera 
entorpecer su paso en el caminar hacia la verdad, que le solucionará 
todos sus temores. Y así es como, años más tarde, y en el seno ya de 
la verdad plena de la Iglesia Católica, escribe: 


«Cuando me separé de vosotros para ir a ultramar —Italia—, an- 
daba vacilando y dudoso acerca de lo que puede abrazarse o rechazar- 
se. Esta duda fue tomando cuerpo desde que oí a aquel hombre, cuya 
venida, como tú sabes, se nos prometía como cosa del cielo, para di- 
sipar todas mis dificultades, y vi que, salvo en la elocuencia, era como 
todos los demás; entonces, estando ya en Italia, tuve una gran delibe- 
ración y consejo conmigo mismo, no sobre si había de continuar en 
aquella secta, donde ya me avergonzaba haber militado, sino acerca 
del modo como había de buscar la verdad, cuyo deseo me arrancaba 
tantos suspiros, como tú sabes mejor que nadie. Muchas veces me pa- 
recía que no podía hallarse, y las grandes marejadas de mis pensa- 
mientos me impedían dar el voto a los académicos; otras muchas, 
considerando, según me era posible, la vivacidad de la mente humana, 
tan penetrante y tam afilada, no creía que estuviese oculta la verdad, 
sino que más bien no era patente el medio de hallarla, y que había de 
tomarlo de alguna autoridad... Y se me ofreció a los ojos una intrin- 
cada selva, y sentía pereza de internarme en ella, y entre tanto, mi 
ánimo, sin ningún reposo era agitado con el deseo de hallar la ver- 
dad» (2). 


Es el punto de partida de esta duda: introducirse en el yo, des- 
confiando del método, pero asegurándose en la certeza de la existen- 
cia de la verdad que se busca. Y desde ese rincón de nuestro ser-con- 
ciencia, mirar lo que nos rodea para ver si es real o ficticio. Y en 
este estado de contrapartida, de fluctuación entre la realidad de nues- 
tro yo y la realidad de lo que nos rodea, en esta tortura de peregrino 
ante la esperanza de encontrar la senda perdida, enflaquecida la men- 
te ante el temor de no encontrar la verdad, se hunde Agustín en el 
fondo de la duda. «Con alterno soplo reinaban estos vientos, y traían 
mi corazón de un lado para otro... Pero busquemos con más dili- 
gencia y no desesperemos» (3). : 

En esta duda, muy real en sí misma, se aparta de los maniqueos; 
y, sumido en ella, sin esperanza aparente de salvación, fue la misma 
duda la que le salvó de su escepticismo aparente y bien encaminado 
para sopesar el pro y el contra de cada realidad que como verdad ve- 
nía a insinuarse a su mente. En esta duda académica comienza a bri- 
llar el sol de verdad con fulgor atrayente; y es la misma conciencia, 
en donde se asentó la tortura del dudar, la que le limpia de los erro- 
res que Agustín traía a la espalda de su mente confusa. Es también 
el argumento de autoridad, lo que él insinuaba para fundamentarse 
en su creer, el que lo empuja a romper el hielo de su espíritu in- 


(2) De utilitate credendi, 8, 20. 
(3) Confessiones, VI, 11, 18. 
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deciso y salir de su hermetismo hacia la región de la luz. En esta 
duda se angustia y ve torturado todo su ser por largo tiempo. 


«Y así tanto más agudamente me roía el corazón el cuidado de al- 
canzar algo cierto, cuando más me confundía el haber vivido tanto 
tiempo engañado y burlado con la promesa de cosas ciertas y haber 
sostenido con pueril empeño y animosidad tantas cosas dudosas... Por 
eso retenía a mi corazón de todo asentimiento, temiendo dar en un pre- 
cipicio; mas con esta suspensión matábame yo mucho más, porque 
quería estar cierto de las cosas que no veía, como lo estaba de que tres 
y siete son diez. Pero, como suele suceder al que cayó en manos de un 
mal médico, que después no se atreve a fiar del bueno, así era la dis- 
posición de mi alma, que no podía sanar más que creyendo, y para no 
creer falsedades, rehusaba la salud, resistiendo a vuestras mamos, con 
que confeccionasteis la medicina de la fe, que derramasteis sobre las 
dolencias de todo el mundo, y a la cual atribuisteis tanta eficacia» (4). 


Palabras son éstas que revelan un escepticismo angustioso, en el 
que Agustín se sentía como encerrado dentro de una densa tiniebla, 
que le impedía ver el camino esplendente de la verdad: duda y an- 
gustia que lleva clavadas en su alma, y le muerden el corazón, y le 
enflaquecen la mente, haciendo de él una piltrafa; porque él mismo 
nos dice que se sentía hasta enfermo en el cuerpo por este moti- 
vo (5). 

Una vida así, de continuo dudar, era imposible para Agustín, ya 
que este estado de cosas era en él violentísimo, y tenía que terminar 
muy pronto en el abrazo estrecho con la verdad tan ansiada. Él no 
podía vivir mucho tiempo en la duda de la verdad; no podía concre- 
tarse a una existencia encerrada en sí misma con la traba fatigosa 
de esta duda sistemática. El empuje vital de su idealismo tenía que 
obligarle a salir fuera de ese rincón por donde se colaban los aires 
fríos de la zozobra; tenía que salir corriendo, porque lo único que 
él ansiaba era la seguridad en sí mismo por la verdad. Y este anhelo 
intenso de seguridad, tan peculiar en cada ser humano, le impulsó 
a tomar una resolución de la que ningún enemigo, material o espiri- 
tual, pudiera estorbarle en su decisión. Es que Agustín se jugaba 
entonces el anhelo de vivencia, que tan maravillosamente puso en él 
la esencia ontológica de los seres, con aquella ley universal de la 
aspiración al reposo, que tiene carácter de metafísica para el espíritu. 
Por eso, trece años más tarde, cuando escriba las Confesiones —en 
el 400—, nos dirá que la angustia más grande del corazón humano 
es encontrar el descanso a la inquietud del espíritu en Dios (6). 

Cuando lee a Platón, y sobre todo a Plotino, la esperanza de poder 
dar con la luz introduce la alegría en su espíritu. Pero aún se cree 
incapaz de concebir un ser supremo espiritual (7). Al entregarse a la 
meditación de las verdades profundas sobre la lumbre inmutable de 
la certeza, sobre el mal —que es esencialmente privación (8)—, sobre 
Dios —un ser incorpóreo e infinito y fuente de todos los seres—, so- 


(4) Confessiones, VI, 4, 5-6. 
(5) Ibidem, IX, 2, 4. 

(6) Ibidem, 1, 1, 1. 

(7) Ibidem, VII, 1, 1. 

(8) Ibidem, III, 7, 12. 
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bre el «Logos» —que en él creyó ver al Verbo del Padre—, se entregó 
también con mayor esfuerzo al estudio de la Sabiduría, con pasión 
nueva y avasalladora. Son las Sagradas Escrituras las que, final- 
mente, ponen término feliz a sus angustias y duras pruebas, en que 
se vio comprometido su espíritu (9). Y las Escrituras le revelan las 
dos grandes verdades, que no pudo encontrar en los platónicos: Cris- 
to y la gracia de nuestros triunfos del espíritu. Entonces cae en la 
cuenta de que sólo Cristo es el camino único hacia la verdad y hacia 
la vida. 

Y estas dos grandes verdades son en Agustín las dos fuerzas vi- 
tales que le hacen vencer la escepsis, y que se pueden concretar en 
estas otras dos: en la spes inveniendae veritatis y en la vía veritatis. 
Al internarse en sí mismo, siguiendo a Plotino, hizo saltar las ener- 
gías de su espíritu, que él creyó ya anquilosadas y que ya no podían 
dar más de sí. Y ante esta nueva realidad del espíritu humano y del 
ser en general, vistas desde la realidad del yo-conciencia por la duda, 
se expandió ante sus ojos una vasta zona, en donde se da la obje- 
tividad de lo exterior. Por lo demás, la via veritatis significaba para 
Agustín la existencia de dos luces, que le iluminan en las tinieblas 
para llegar a puerto seguro con su pensamiento; luces, que, una de 
ellas —divina completamente— le conducirá sin temor a engaño a la 
Sabiduría que siempre es, y la otra —humana en su contenido real—, 
reforzada por la primera, le mostrará la región donde mora la verdad 
del ser. Evangelio y razón que se aúnan para dar la bienvenida al 
náufrago que, angustiado, se mantuvo firme en el peligro cuando per- 
dió la luz, alumbrado por una lucecita de esperanza, que fue el timón 
de su frágil bajel con el que caminaba por el mundo en sombras. 
Y ya salvado del escepticismo, puede gritar contento: «Para mí es 
cosa cierta que no debo apartarme de la autoridad de Cristo, pues no 
hallo otra más firme» (10). Desde entonces, Agustín luchará por una 
solución conciliadora entre la filosofía y la religión, entre su razón 
y su fe. 

¿La duda tenaz que sufrió Agustín fue en realidad una duda ra- 
dical o más bien una duda académica, de escuela, hipotética? No 
faltan quienes lo han metido hoz y coz en las filas de los escépti- 
cos radicales, poniendo como comprobante las palabras antes cita- 
das: «dubitans de omnibus atque inter omnia fluctuans». Pero estas 
palabras no pueden tomarse aisladas del contexto general de las Con- 
fesiones, porque más abajo dice él mismo que su dudar fue transi- 
torio, donec aliquid certi eluceret, quo cursum dirigerem. Estamos 
firmemente persuadidos que la duda en San Agustín nunca fue uni- 
versal, sino más bien esporádica e hipotética. Él, angustiado y aba- 
tido, con todo el arrastre que traía del maniqueísmo sobre las es- 
paldas de su conciencia, y percatándose de que así no podía llegar 
nunca a la posesión de la verdad, se despoja de todo perjuicio hu- 
mano para ver si de esta manera su inteligencia, sin influencia nin- 
guna externa, él solo y sin ayuda de nadie, podría sacar partido de 
sus investigaciones personales. Y es así que toma el método, pres- 


(9) Ibidem, VII, 20-21, 26-27. 
(10) Contra académicos, III, 20, 43. 
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tado de los escépticos de la Academia platónica, porque le pareció 
mejor este método de pensar para su momento. 

Esta duda siempre incluye la certeza indubitable e incontroverti- 
ble de la realidad de la conciencia. Ya con esta base de por medio, se 
lanza Agustín a investigar todo lo que a su lado se le presenta. Este 
dudar lleva consigo un darse cuenta de sí mismo, reflexivamente, de 
que es él quien duda; y duda porque vive; y duda porque se da 
cuenta de que duda. Esta actitud agustiniana es, ni más ni menos, 
el método fenomenológico, que, siglos más tarde, Husserl reclamará 
como el principio de todos los principios a base de una eroxf O re- 
ducción fenomenológica, que entraña siempre un estado de soledad 
con una intencionalidad, o un dirigirse hacia. Que dude San Agustín 
de todo, no implica la negación del mundo exterior, sino que es sólo 
una puesta entre paréntesis, para una mayor libertad de pensamien- 
to. Veamos dos textos que nos indican esto mismo. En ellos vemos 
cómo la conciencia del yo es ante todo la primera de las realidades 
que se nos da en esta reducción fenomenológica. De las demás rea- 
lidades puede presentársenos la duda o la ignorancia, pero del yo- 
conciencia, jamás. En el libro de los Soliloquios se entabla un diá- 
logo entre la razón y Agustín de esta manera: 


Razón.—Tú quieres conocerte, ¿sabes que existes? 

AGUsSTÍN.—Lo sé. 

RaAzóN.—¿De dónde lo sabes? 

AGUSTÍN.—NO lo sé. 

RaAzóN.—¿Eres un ser simple o compuesto? 

AGusSTÍN.—NO lo sé. 

RAzZÓN.—¿Sabes que te mueves? 

AGusTíN.—NO lo sé. 

RaAzóN.—¿Sabes que piensas? 

AGustín.—Lo sé. 

RAZÓN.—Luego es verdad que piensas. 

AGusTÍN.—Ciertamente. 

RAzÓN.—¿Sabes que eres inmortal? 

AGUSTÍN.—NO lo sé. 

RAZÓN.—... tú quieres ser, vivir, entender y existir para vivir, y vivir 
para entender. Luego sabés que existes, sabes que vives, sabes 
que entiendes. 

AGusTÍN.—Así es en verdad (11). 


Estas palabras son la revelación y la puesta del principio agusti- 
niano para todo filosofar: la intuición del yo, revelado en el pensa- 
miento, en la que se nos da aquello de que nadie puede dudar: la 
existencia de la conciencia del vivir y del entender. Por eso, la per- 
cepción de la existencia propia y del propio pensamiento está vincu- 
lada, según San Agustín, a la intuición de lo inteligible. La misma 
duda nos pone en camino hacia la verdad incrustada en el contenido 
del yo. Y aquí colocaríamos la diferencia entre la cogitatio agusti- 
niana y la cogitatio cartesiana. La conciencia para San Agustín es 
evidencia flotante que presenta el problema desde el cimiento. Se 
tiene conciencia del «ser», pero ignórase de dónde le viene la exis- 
tencia a ese «ser». Es una connotación a otra evidencia necesaria, in- 


A) Sono, 11, NL 
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mutable y trascendente. La conciencia humana, al atestiguar «mi» 
existencia, avala la existencia de Dios y las criaturas. Sólo Dios es 
Quien sostiene mi pensar incondicionalmente. En Descartes, la con- 
ciencia es inmutable, absoluta, una res que se basta a sí misma, y el 
punto en donde descansa todo ser y saber. El cogito cartesiano es el 
primer absoluto que hay en el pensar humano, luz que todo lo ilu- 
mina y que no se enciende en ninguna otra luz. Para San Agustín, 
el ser de Dios, el pensar de Dios —Dios mismo—, es el primer abso- 
luto, lo único inmutable y permanente, en cuyo cimiento todo des- 
cansa: hasta la misma certeza del conocer. 

Descartes se empeña en la tarea de fundamentar la verdad, toda 
la verdad, o la realidad toda. San Agustín intenta poner en retirada 
el escepticismo, demostrando que la verdad existe. 

Descartes parte de la duda «universal»; y todo lo encierra en ella, 
hasta la existencia de Dios. San Agustín no parte de la duda, sino 
de la certeza de que existen verdades, de las cuales la duda certi- 
fica. Es la duda agustiniana una «duda de confirmación» de certeza 
de verdades existentes. Descartes hace que la duda encierre entre 
paréntesis todo lo que existe: lo físico y lo metafísico; y, por *so, 
aboca al idealismo universal y, en particular, al criticismo ka“stiano 
y al empirismo de Hume. San Agustín no encuentra el ser ep 2l pen- 
samiento: es el pensar o el dudar —la «cogitatio» agustinian - quien 
ratifica la existencia y la verdad del pensamiento. 

En San Agustín, la intuición de la existencia y la intuición de la 
verdad son inmediatas e inseparables, y de un contenido mucho más 
profundo que en Descartes. En ella se da, además de la existencia 
de la conciencia, la de la voluntad y todo el trasfondo del pensamien- 
to humano. «Si se duda, es señal de que se vive, es que uno trata Je 
asegurarse; si se duda, es que se piensa; si se duda, es que se sabe 
que no se sabe; si se duda, es que se juzga que no se debe creer 
ligeramente; así, el que duda de todo lo demás no puede dudar de 
estas dos cosas, porque sin estas cosas le sería imposible la duda» (12). 
«El que afirma que duda de algo, conoce alguna verdad, poque ya 
sabe que tiene esta duda, sabe con certeza algo verdadero. Así, el 
que duda si existe alguna verdad, tiene en él una verdad de que no 
duda» (13). 

Luego podemos concluir que la duda agustiniana no es una duda 
universal, radical, ni en la doctrina ni en el tiempo; es una duda 
de hipótesis, y, como tal, temporal, pasajera: hasta que se haga la 
luz. Y si nos fijamos en el texto siguiente de las Confesiones, la cla- 
ridad que de él sacamos nos prohíbe afirmar que San Agustín fuera 
un escéptico en la extensión de la palabra. 


«Y mientras tanto Vos, Señor, con mano dulcísima y misericordio- 
sísima, íbais palpando y modelando mi corazón y me hacíais conside- 
rar qué innumerable cantidad de cosas creía yo y no las veía, ni me 
había hallado presente cuamdo se realizaron; tantos sucesos en la his- 
toria de los pueblos, tantas referencias a ciudades y lugares que no vi 
jamás; el crédito copioso otorgado a los amigos, la mucha confianza 


(12) De Trimitate, X, 10, 14. 
(13) De vera religione, 39, 73; De Trinitate, XV, 121211 
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dada a los médicos, la fe no negada a tantos otros hombres. Sin esta 
fiduciaria generosidad, nada absolutamente podríamos hacer en esta 
vida. Y, finalmente, me hacíais ponderar con qué firmeza y entereza 
de fe retenía yo mi convicción de qué padres había yo nacido, lo cual 
no pudiera yo saber, si, oyéndolo, no lo hubiera creído. Y depositasteis 
en mí la persuasión que no los que creían vuestros libros, que con tan- 
ta autoridad fundamentasteis en casi todas las gentes, sino más bien 
aquellos que no los creían debían ser inculpados, y que mo debía dar 
oídos a quienes por ventura me dijesen: ¿Dónde sabes que aquellos 
libros fueron comunicados al género humano por el Espíritu de Dios 
único, verdadero y veracísimo? Y esto era lo que yo principalmente 
debía creer, porque, cualquiera que hubiese sido el ardor combativo y 
la fuerza de las objeciones calumniosas en los conflictos de los filóso- 
fos, de quienes yo había leído tamtos libros, jamás pude desarraigar de 
mí la creencia de que Vos fueseis lo que sois, aunque yo lo ignorase a 
punto fijo, y que el gobierno de las cosas humanas atañe a vuestra 
providencia. Y esto lo creía yo unas veces con más robustez y otras 
con mayor flaqueza; no obstante, siempre creí que Vos existís, que 
tenéis cuidado de nosotros, por más que ignorase lo que debía sentir 
de vuestra sustancia, y qué vía era la que me conducía o reducía a 
Vos» (14). 


Es decir, la duda no pudo estragar la mente de Agustín en las 
verdades de sentido común, y que son el fundamento de la vida. Por 
esto, la fe en Dios y en los hombres jamás decayó de su espíritu, 
y forman el argumento de autoridad. Pero el mundo invisible del 
pensamiento eclipsó parcialmente los ojos de su inteligencia, por su- 
poner que el brillo de las verdades intelectuales tenía que reflejar 
el mismo brillo que la evidencia de las cosas corpóreas. Es que en- 
tonces estaba materializado con los axiomas maniqueos, que le infun- 
dían, como dogma, el contenido espacial y temporal de lo puramente 
absoluto y espiritual. Y así nos dice: «Mantenía mi corazón libre de 
todo asenso, medroso del precipicio; y esta suspensión me mataba. 
Pues quería yo tener de todas aquellas cosas que no veía la misma 
certeza que tenía de que tres y siete son diez» (15). 


Esta angustiosa situación le mantenía inquieto, aun después de 
su conversión, y le tenía siempre alerta consigo mismo, imprimiendo 
en él un carácter de vidente profundo de su interior, haciendo de 
él un genio investigador en el reino de la intimidad humana. Es lo- 
mismo que con otras palabras expresa Johannes Hessen: «Por erra- 
do que sea el escepticismo, no se le puede negar cierta importancia 
para el desarrollo espiritual del individuo y de la humanidad. Es, en 
cierto modo, un fuego purificador de nuestro espíritu, que limpia 
a éste de prejuicios y errores y le empuja a la continua comprobación 
de sus juicios. Quien haya vivido este principio fáustico: «yo sé que 
no podemos saber nada», procederá con la mayor circunspección 
y cautela en sus indagaciones» (16). «También fue para San Agustín 
fuego purificador el escepticismo, pues le dio plenitud de experien- 
cia provechosa y le metió más adentro de sí mismo, en las honduras 


(14) Confessiones, VI, 5, 7-8. 
(15) Ibidem, VI, 4, 6. 
(16) Teoría del Conocimiento, pág. 44; Ed. Losada; Buenos Aires, 1951. 
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cristalinas y ontológicas del ser íntimo, de donde no pucde desaic- 
jarse al espíritu con ningún empellón» (17). 


B) San AGUSTÍN Y DESCARTES 
«Si fallor, sum.» «Cogito, ergo sum.» 


No hay nadie que, siendo un poco versado en cuestiones agusti- 
nianas, pueda ya negar la gran influencia que San Agustín ejerció 
sobre Descartes, a pesar de la rotunda negativa que a este respecto 
hace el francés en carta a M. de Zuytlinchem, del 11 de noviem- 
bre de 1640, en la que dice: «Habéis hecho que me fije en el pasaje 
de San Agustín, relacionado en cierto modo con el «pienso, luego 
existo»; lo he leído hoy en la biblioteca de esta ciudad, y veo que 
verdaderamente se sirve de él para probar la certeza de nuestro 
ser, y luego para hacer ver que hay en nosotros alguna imagen de 
la Trinidad; en cuanto somos, sabemos que existimos, y amamos este 
ser y esta ciencia que hay en nosotros. Pero yo me sirvo de él para 
conocer que este yo que piensa, es una sustancia inmaterial, y no 
tiene nada de corporal, lo cual es muy diferente (18). Estoy muy 
contento de haber coincidido con San Agustín, puesto que esto me 
servirá para tapar la boca a muchos espíritus mezquinos, que han 
tratado de rebatir este principio». Pues, a pesar de que el mismo 
Descartes diga que desconoce la doctrina agustiniana sobre el particu- 
lar, por las muchas y casi continuas coincidencias del discípulo de 
La Fléche con el Padre de la Iglesia, concluimos que, si no copió, pot 
lo menos se sirvió de San Agustín como guía en sus lucubraciones 
para fabricar su famoso argumento. Esto no equivale a restar valor 
a Descartes, todo lo contrario. Puede sentirse muy orgulloso el alum- 
no de La Fléche y filósofo de Turena de tener por maestro a San 
Agustín. Veamos algunos textos agustinianos, y comparémoslos con 
otros de Descartes. 

Descartes, antes de publicar sus Meditaciones, conocía con toda se- 
guridad los libros agustinianos De Libero Arbitrio, De Civitate Dei, 
Soliloquia..., por lo menos. En las Meditaciones reclama para su filo- 
sofía el conocimiento propio como base de todo pensamiento. San Agus- 
tín había dicho muchos siglos antes: Noverim me, noverim te (19) 
—como la única cosa importante de su vida: hoc totum est negotium 
meum—, como la única preocupación que tiene en su existir. Volva- 
mos a repetir el texto de los Soliloquios. 


Razón.—Tú quieres conocerte, ¿sabes que existes? 
AGUSTÍN.—Lo sé. 


(17) V. CAPÁNAGA, Introducción a «Contra Academicos», en la Ed. B. A. C,, 
tomo III, pág. 18; Madrid, 1947. 

(18) Sin embargo, en sus Meditaciones metafísicas, con el «cogito, ergo 
sum», trata de fundamentar su propio ser, el ser del mundo externo y la exis- 
tencia de Dios. La duda en Descartes —esa puesta entre paréntesis de toda ver- 
dad existente— es una duda universal. 

(19=S0lilo q ¡LAS 
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RazóN.—¿De dónde lo sabes? 

AGUSTÍN.—NO lo sé. 

RaAzóN.—¿Eres un ser simple o compuesto? 

AGUSTÍN.—NO lo sé. 

RaAzóN.—¿Sabes que te mueves? 

AGUSTÍN.—NO lo sé. ' 

RAZÓN.—¿Sabes que piensas? 

AGUSTÍN.—LoO sé. 

RAZÓN.—Luego es verdad que piensas. 

AGUSTÍN.—Ciertamente. 

RAZÓN.—¿Sabes que eres inmortal? 

AGUSTÍN.—NO lo sé. 

kxzóN.—... tú quieres ser, vivir, entender y existir para vivir, y vivir 
para entender. Luego sabes que existes, sabes que vives, sabes 
que entiendes. 

AGUSTÍN.—Así es en verdad (20). 


Por este testimonio de discusión en indagación de verdad entre 
Agustín y su razón vemos al pensador de Numidia envuelto en la ta- 
rea de reafirmar su existencia propia para objetivizar su ser en el 
mundo. Sólo está cierto de su existencia, que se le da en una intuición 
inmediata en el contenido de su conciencia. Desde esta realidad pen- 
sante vuelve sobre sí para afirmarse en otras certezas que de ella se 
derivan: que sabe y que quiere; que tiene ciencia y voluntad de pen- 
sar; que sabe que existe y que vive. Esto es lo que San Agustín per- 
cibe en la intuición inmediata de su yo-conciencia: su propia existen- 
cia, su pensamiento, su querer y su ciencia. Cuatro cosas que se le 
dan en la inmediatez de su yo, sin auxiliar ninguno, que le vaya se- 
ñalando el camino hacia la certeza. Sobre todo el ser y el pensamien- 
to tienen por sí mismos luz suficiente para encontrar y alumbrar la 
vía a la verdad. «Porque nosotros somos, y conocemos que somos, y ama- 
mos nuestro ser y conocimiento. Y en estas tres cosas que digo no 
hay falsedad alguna que pueda turbar nuestro entendimiento... El ser 
y el pensamiento, unidos entre sí, forman el primer principio estable 
del que nadie puede dudar, porque en la misma duda las percibe la 
mente: quien duda, piensa; y quien piensa, es. Nada hay tan estable 
como este principio, y nada temo las objeciones y argumentos de los 
académicos y escépticos...: certum est etiam qui fallitur vivere» (21). 

Veamos otro texto agustiniano. 


«Iluditur autem anima similitudinibus rerum, non earum vitio, sed 
opinionis suae, cum aprobat quae similia sunt pro lis quibus similia 
sunt, ab intelligentia deficiens. Fallitur ergo in visione corporali, cum 
in ipsis corporibus fieri putat quod fit in corporis sensibus; sicut na- 
vigamtibus videntur in terra moveri quae stant, et intuentibus caelum 
stare sidera quae moventur, et divaricatis radiis oculorum duas lucer- 
nae species apparere, et in aqua remus infractus, et multa hujusmodi: 
aut cum putat aliquid hoc esse, quod similiter coloratum est, vel simi- 
liter sonat, vel olet, vel sapit, vel tangitur; hinc enim et medicamen- 
tum aliquod ceratum coctum in cacabo putatur legumen, et sonitus 
transeuntis vehiculi putatur ex tonitruo, et si mullis aliis sensibus ex- 
ploretur, sed soli adiaceat olfactui, citrium putatur herba que vocatur 
apiaria, et cibus aliquo dulciculo succo affectus putatur melle condi- 


(20) Ibidem. 
(21) De Civitate Dei, XI, 26; De Trinitate, XV, 12, 21. 
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tus; et ignotus annulus contrectatus in tenebris, putatur aureus aut 
argenteus, aut cum repentinis inopinatisque corporalibus visis anima 
turbata vel in somnis videre se putat, vel al/fquo hujusmodi spirituali 
viso affici; unde in ommibus corporalibus visis, et aliorum sensuum 
contestatio, et maxime ipsius mentis atque rationis adhibetur, ut quod 
in hoc rerum genere verum est, inveniatur quantum inveniri potest. 
In visione autem spirituali, id est in corporum similitudinibus, quae 
spiritu videntur, fallitur anima, cum ea quae sic videt, ipsa corpora 
esse arbitratur; vel quod sibi suspicione falsaque conjectura fimxerit, 
hoc etiam in corporibus putat, quae non visa conjectat. At vero in 
illis intellectualibus visis non fallitur: «aut enim intelligit, et verum 
est; aut si verum non est, non intelligit: unde aliud est in his errare 
quae videt, aliud ideo errare quia non videt.» (22). 


Veamos ahora lo que dice Descartes: «Como los sentidos nos en- 
gañan algunas veces —illuditur anima similitudinibus rerum (23)—, 
quise suponer que no había nada parecido a lo que ellos nos hacen ima- 
ginar. Como hay hombres que se engañan raciocinando aun sobre ma- 
terias sencillísimas, como es la geometría, y hacen paralogismos, juz- 
gando yo que estaba sujeto a error como ellos —in visione autem spi- 
rituali, id est in corporum similitudinibus, quae spiritu videntur, fal- 
litur anima, cum ea quee sic videt, ipsa corpora esse arbitratur (24)J—, 
deseché como falsas todas las razones que antes había tomado como de- 
mostraciones. Y considerando, finalmente, que aun en los mismos pen- 
samientos que tenemos durante la vigilia pueden venirme durante el 
sueño —+fortasis dormis et nescis et in somnis vides. Visa quippe som- 
niantium simillima esse visis vigilantium (25)—, sin que entonces 
ninguno de ellos sea verdadero, me resolví fingir que todo lo que ha- 
bía entrado en mi espíritu no encerraba más verdad que las ilusio- 
nes del sueño. Y notando que esta verdad: Pienso, luego existo —Sal- 
lor, ergo sum (26)—, era tan firme y segura que todas las suposicio- 
nes de los escépticos, las más extravagantes y raras, no eran capaces 
de conmoverla, juzgué que podría recibirla por el primer principio 
cierto de la filosofía sin escrúpulo alguno» (27). Esto mismo dice San 
Agustín en el capítulo 26 del libro XI de La Ciudad de Dios. 

Como se habrá notado por los paréntesis latinos —palabras de San 
Agustín—, la semejanza es tan maravillosa, que nos hace pensar en 
un plagio a mano armada de los pensamientos agustinianos en los 
libros De Trinitate, De Genesi ad Litteram, Soliloquia... 

Los dos —Agustín y Descartes— parten de un mismo principio: 
de la realidad última que nos queda después de una puesta entre 
paréntesis de todo lo exterior a nosotros. Los dos toman la conciencia 
del yo como el primero de todos los principios de todo filosofar, como 
una evidencia inmediata, que se nos da en una intuición pura. Por 
eso, coinciden los dos en poner como raíz de todo desarrollo metafí- 
sico, de todo principio epistemológico, la certeza de la existencia per- 


(22) De Genesi ad litteram, XII, 25, 52. 
(23) Ibidem. 
(24) Ibidem. 
(25) De Trinitate, XV, 12, 21. 
(26) De Civitate Dei, XI, 26. 
(27) DeEscARTES, Discours de la Méthode, págs. 21 ió 
de Descartes (Ed. de Charpentier, París, 1850). A 
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sonal y la conciencia del pensamiento, con esta diferencia: que mien- 
tras que para San Agustín la duda, esa puesta entre paréntesis, es 
nada más que un suponer, una hipótesis, en cambio, para Descartes, 
esta duda es completamente real y universal. El filósofo de Turena 
tiende a exagerar lo que para San Agustín no fue más que un punto 
de partida racional, algo individual y momentáneo. 

Las coincidencias son muy grandes, aún en el motivo de la apolo- 
gética. San Agustín en sus lucubraciones tiene una intención de lu- 
cha contra los discípulos de la Nueva Academia, Arcesilas y Carnéa- 
des; Descartes quiso fundamentar la ciencia física; San Agustín di- 
rige todas sus armas contra la filosofía pagana, que combate la exis- 
tencia del Dios de los cristianos; Descartes emprende una discusión 
contra los ateos —contra los «libertins»—, apoyándose en la certeza 
que le dan las matemáticas, especialmente la geometría. «Agustín de- 
finía y probaba el dogma de la espiritualidad del alma contra algunos 
falsos cristianos, y sobre todo contra los maniqueos, epicúreos y ma- 
terialistas; Descartes establece esta misma espiritualidad, condición 
de la inmortalidad, contra las negaciones de los libertinos y de los 
eruditos a lo clásico, seguidores fieles de Epicuro y Lucrecio, Lucano, 
Pompanacio, Telesio y sus discípulos, tan cruelmente fustigados por 
su amigo de infancia el Padre Mersenne. Esto supuesto, ¿cómo creer 
que Descartes no se hubiera dado cuenta del texto o argumento de 
San Agustín, que tan a propósito se le ajustaba?» (28). 

Veamos otro texto de cada uno de los dos filósofos. Dice Descar- 
tes: «¿Qué soy yo? Una cosa que piensa. ¿Qué es una cosa que pien- 
sa? Es una cosa que duda, que entiende, que concibe, que afirma, 
que niega, que quiere, que no quiere, que imagina y que siente» (29). 
San Agustín había dicho cerca de mil doscientos veinticinco años an- 
tes: «Han los hombres dudado de si la facultad de vivir, recordar, en- 
tender, querer, pensar, saber y juzgar venía del aire, del fuego, del 
cerebro, de la sangre, de los átomos; o si, al margen de estos cuatro 
elementos, provenía de un quinto elemento de naturaleza ignorada, 
o era trabazón temperamental de nuestra carne; y hubo quienes de- 
fendieron esta o aquella opinión. Sin embargo, ¿quién dudará que 
vive, recuerda, entiende, quiere, piensa, conoce y juzga?; puesto que 
si duda, entiende que duda; si duda, quiere estar cierto; si duda, 
piensa; si duda, sabe que no sabe; si duda, juzga que no debe asen- 
tir temerariamente. Y aunque dude de todas las demás cosas, de éstas 
jamás debe dudar; porque si no existiesen, sería imposible la 
duda» (30). 

La duda hipotética, al estilo agustiniano, ese estado del alma que 
es una mezcla de duda y certeza, de certeza habitual, latente y ver- 
dadera, duda de hipótesis o suposición, no sólo es buena, sino hasta 
necesaria para el desarrollo tanto de las ciencias como de la metafí- 
sica del pensamiento. La fenomenología de Husserl no es más que un 


(28) BLancHer, Antecedents Historiques du «Je pense, donc je suis», pág. 100 


(Ed. de Paris, 1920). y y ze 
(29) Meditations Metaphysiques, med. deuxiéme, pág. 75 de la Colección de 
Oeuvres de Descartes (Ed. Charpentier; Paris, 1850). 
(30) De Trinitate, X, 10, 14. 
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caso de aplicación de la duda agustiniana en la reducción fenomeno- 
lógica. Esto mismo realiza la ciencia experimental del espíritu, la Psi- 
cología Empírica, que, dando carácter importante y hasta necesario 
a las hipótesis —antes de comenzar a dudar del experimento—, nos ha 
dejado tantos hallazgos interesantísimos, que de otra manera hubieran 
quedado envueltos en el polvo del olvido, o de la ignorancia, y que 
hoy son necesarios en todo estudio de temas psicológicos. Esta clase 
de duda hipotética, o de principio de pensamiento, se convierte en el 
aforismo «saber dudar es el principio de toda ciencia». En este sen- 
tido es como la usó San Agustín cuando decía: Quamguam haec (que 
diximus) inconcusa mente teneam, tamen, quia cognitione nondum 
teneo, ita quaeramus quasi omnia incerta sint (31). Nemo nostrum di- 
cat se veritatem invenisse: sic eam quaeramus quasi utriusque nescia- 
tur (32). Esta duda, implantada por San Agustín en las escuelas de 
Occidente, la recoge Santo Tomás de Aquino en su famoso primo dico 
quod non. 

La duda cartesiana es todo lo contrario de la agustiniana. Descar- 
tes con su dudar introduce en el sistema epistemológico el carácter 
incierto, contradictorio en sí mismo e imposible de concebirse como 
sistema de pensar. Esta duda, que él llamó hiperbólica, constituye en 
Descartes, al final de cuentas, el trasfondo común de su doctrina con 
carácter universal, y que, aunque él lo intente, es imposible de redu- 
cirla a método filosófico. Porque es un absurdo suponer que, para 
comenzar a pensar, sea necesario admitir que nada hay verdadero; 
que las verdades, de suyo evidentes y razonables, sean una quimera 
en la mente humana. Es absurdo pensar como él piensa, que, para 
reconstruir el mundo de las ideas y el mundo de la realidad externa, 
sea necesario antes hacerlo desaparecer a su modo y voluntad arbitria, 
llegando a dudar del valor y eficacia de las potencias cognoscitivas. 
Pues si nuestra facultad de conocer no puede darnos verdad y certeza, 
tampoco los objetos, que nos son completamente extraños. Y entonces 
caemos en el escepticismo absoluto, que el mismo Descartes trata de 
combatir. Y si Descartes no puede asegurarnos completamente de sus 
discursos, las intuiciones claras y distintas, de que nos habla, son me- 
ras ilusiones, que no conducen a la certeza, y sí al escepticismo más 
aterrador y exagerado. 

En Descartes el razonar lógico no tiene cabida. Porque si es nece- 
sario poner todo entre paréntesis, ¿por qué no redujo también la 
realidad del «cógito», ese trasfondo indestructible y real de la con- 
ciencia? Si debemos dudar de todo lo que conocemos, de todo lo que 
se nos da por «aquella costumbre antigua» de conocer, dudemos tam- 
bién, pongamos entre paréntesis la misma realidad de la conciencia. 
¿Que no podemos? Si no podemos prescindir de esa interioridad real 
y nuestra, tampoco es lógico dudar de todo lo que por ella se nos 
viene. 

Que San Agustín haya sido el precursor de la duda metódica car- 
tesiana no quiere decir que fue, como Descartes, un escéptico. Fue el 
precursor del «cógito, ergo sum», fue precursor de la duda de Des- 


(31) De libero arbitrio, II, 2, 5. 
(32) Contra existclom fundamenti. 3. 4. 
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cartes; pero no fue nunca iniciador de los errores funestos que in- 
trodujo en el pensamiento humano el de Turena, al exagerar lo que 
San Agustín usó como método de trabajo. Y lo que San Agustín hizo 
como un ardid de pensamiento, Descartes lo tradujo como método 
universal en toda la extensión de su significado. Las dos maneras de 
dudar son muy distintas. 

En lo que sí convienen es en tomar la «cogitatio» como el último 
reducto indestructible de la realidad del ser y de la objetividad del 
pensamiento. No podemos resistirnos a trasladar aquí las palabras 
de Blanchet: «La significación del texto citado en los Soliloquios bas- 
taría ya para quitar todo escrúpulo que pudiéramos sentir al relacionar 
el ”cógito” cartesiano con el argumento de San Agustín; pero no he- 
mos de calcar demasiado sobre él. En su obra Contra Academicos, 
destinada a establecer contra los escépticos el fundamento inquebran- 
table de la certeza, nos presenta otra tesis mucho más precisa y clara. 
Como ya hemos indicado, invocaban éstos sin cesar los frecuentes en- 
gaños de los sentidos, para sacar en conclusión que nuestro espíritu 
no puede estar nunca seguro de la realidad de las cosas, sino que las 
conoce con más o menos probabilidad o verisimilitud. No le importa 
al Santo hacerles esta concesión, ni se cuida de las deducciones que 
de ella puedan sacar; otras y solidísimas razones tiene con que po- 
derles refutar y vencer, ¿A qué usar de instrumentos dudosos cuando 
los hay seguros y ciertos? Concedámosles, pues —dice el Santo—, con- 
cedámosles que los sentidos nos engañan, o más propiamente, que son 
causas de nuestros yerros, porque éstos sólo pueden realizarse en la 
inteligencia; pero lo que no podrán negar es que la experiencia, las 
sensaciones, en tanto que fenómenos internos, sean siempre verdad. 
«Yo no sé qué podría oponer —dice el Santo— el escéptico o el aca- 
démico a aquel que se limitara a decir sencillamente: yo sé aue mis 
ojos tienen la sensación de color; que mi oído percibe los sonidos 
que le agradan; que mi olfato siente olores placenteros; que mi gusto 
percibe sabores que le deleitan y que este objeto que palpbo produce 
en mi mano la sensación de dureza o suavidad, de frío o calor, de 
peso o resistencia. Quizá a otros les produzcan distintas sensaciones 
que a mí los mismos objetos; pero es cierto, indubitable, que a mí me 
las producen» (33). La realidad de los fenómenos psicológicos está irre- 
fragablemente garantizada, y ella es la primera que escapa a la duda 
académica, precisamente por ser realidad interior, espiritual, hecho de 
conciencia. Este pensamiento, que constituye el fondo del tercer libro 
de Contra los Academicos, es el mismo que late en las páginas del Dis- 
curso y de las Meditaciones. «Se me dirá —afirma Descartes en la 
«Segunda» de ésta— que estas apariencias que percibimos por los sen- 
tidos son falsas y que yo sueño. ¡Que sea así!; pero al menos será 
siempre verdad que me parece ver la luz y los colores, que oigo so- 
nidos, que siento el calor de este cuerpo, etc. Esto realmente no puede 
ser nunca falso, y esto es lo que en mí se llama sentir, lo que en mí se 


llama pensar» (34). ; e 
Descartes coloca la exidencia de la certeza en la intuición, en el 


(33) Contra academicos, III, 11, 24-26. : 
(34) BLANCHET, Antecedents Historiques du Je pense, donc je suis, pp. 40. 
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principio «lo que se percibe con claridad y distinción no puede ser 
falso». Muchos siglos antes había dicho ya San Agustín: Intellectualis 
visio nunquam fallitur (35). Es la intuición, como veremos más ade- 
lante, el primero de los elementos en el sistema de conocer agusti- 
niano; y si se da abstracción —que nosotros negamos rotundamente—, 
es sólo por excepción, nunca como norma universal de conocimiento 
epistemológico. San Agustín descarta para el conocimiento toda clase 
de fantasmas; no necesita nuestro pensamiento de especies inteligi- 
bles, y ésta es la razón que garantiza la verdad en su contenido de 
certeza. 


«Non sicut illa ea quae foris sunt, ullo sensu tangimus, velut colo- 
res videndo, sonos audiendo, olores olfaciendo, sapores gustando, dura 
et mollia contrectando sensimus, quorum sensibilium etiam imagines 
eis simillimas, nec jam cogitationes corporeas, cogitationes versamus, 
memoria tenemus, et per 'ipsas in istorum desideria concitamur; sed 
sine ulla phantasiarum vel phantasmatum imaginatione ludificatoria, 
mihi esse me, idque nosse et amare certissimum est. Nulla in his veris 
Academicorum argumenta formido, dicentium, Quid, si falleris? Si 
enim fallor, sum. Nam qui non est, utique nec falli potest: ac per hoc 
sum, si fallor» (36). 


P. Moisés M. CAMPELO, O.S.A. 
Colegio Apostólico Agustiniano. 
Valencia de Don Juan. 


(35) De Genesi ad litteram, XII, 25, 52, 
(36) D2 Civitate Dei, XI, 26. 


San Basilio Magno, punto partida para el estu- 
dio de la autognoseolagía cristiana 


Por Ángel BeniTO Y DURÁN 


1. RAZÓN HISTORIOGRÁFICA DE ESTE ESTUDIO 


Uno de los más bellos y sugerentes libros de E. Gilson es el titu- 
lado El espíritu de la Filosofía medieval (1). Siendo esto cierto, el ca- 
pítulo dedicado a «El conocimiento de sí mismo y el socratismo cris- 
tiano» se presta a cierta confusión y falta de precisión histórica, por 
una precipitada síntesis, que será bueno revisar a la luz de los textos 
patrísticos. 

Prescindiendo del propósito de Gilson —ciertamente laudable— de 
querer justificar, dentro del marco de la historia de la Filosofía, la 
llamada «Filosofía cristiana», que, en no pocos casos, es mística, casi 
siempre teológica, siempre dotada de elementos racionales; prescin- 
diendo de esto, decimos, lo que este historiador y filósofo denomina 
«Socratismo cristiano», tiene unas raíces más hondas en el pasado y en 
la Patrística oriental, que lo que muestra la floración medieval. Hondas 
raíces con las que tendrá que ver, no poco, algo al menos, ese socra- 
tismo a lo Pascal en que amorosamente se fija Gilson. 

Éste, en algunos momentos, parece haberlo presentido. Pero esos 
presentimientos no han pasado de fugaces atisbos sin confirmación : 
«Esta breve enumeración —dice— que nos propone San Efrén de 
Nísibe, muestra qué progresos había hecho la reflexión filosófica des- 
de mediados del siglo 1v» (2). Fácil le hubiera sido ahondar en esos 
tado por el propio Gilson en nota, acerca del «De hominis opificio». 

De interpretar fielmente las palabras de Gilson [—«De ahí los rei- 
«progresos» de haber meditado el capítulo de San Gregorio Niseno, ci- 
terados ensayos a los cuales se entregaron los hombres de la Edad 
Media y aun del Renacimiento para construir antropologías completas 


(1) E. GinsoN, El espíritu de la filosofía medieval. Buenos Aires, 1952, 
(2) E. GILSON, O. C., p. 215. 
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en las que la descripción detallada del cuerpo humano conducía a la 
del alma, y la del alma a la de Dios»— (3)], diríase que tales ensayos 
no tuvieron progenitores remotos, siglos hacía. La verdad es que los 
Padres griegos dieron cuadros ideológicos a los que ajustaron su pen- 
samiento, con nuevas y positivas aportaciones; y en ello les siguieron 
los Padres latinos y los místicos medievales. El mismo Renacimiento 
se sintió entusiasmado con los mismos Padres griegos y más deter- 
minadamente con San Basilio Magno (4). 

Concretando la cuestión: ¿cómo se puede hablar del Socratismo 
cristiano en la Edad Media, en San Agustín, en San Bernardo, en Ri- 
cardo de San Víctor, sin hacer mención de San Basilio, de San Gre- 
gorio Niseno y otros Padres griegos, dando un salto tan grande como 
el que hay de Sócrates a San Agustín? En nuestra opinión, ese salto 
es imposible, si no se tiene en cuenta que San Agustín y su padre 
espiritual, San Ambrosio, recogieron la herencia de los Padres grie- 
gos, particularmente de San Basilio Magno. Con ello, el puente entre 
Sócrates y San Agustín queda racionalmente asentado en bases firmes, 
evitando los imposibles históricos en la Filosofía cristiana. El mismo 
Gilson, en otro estudio más general de la Filosofía cristiana (5), ha 
procedido de un modo diverso al utilizado en el libro anteriormente 
citado, como ha anotado algún crítico (6). Lo que aquí decimos, pues, 
refiriéndonos al benemérito historiador de la Filosofía cristiana, se 
ciñe particularmente al estudio del «nosce teipsum» cristiano, tal como 
aparece en «El espíritu de la Filosofía medieval». 

Nosotros hemos cambiado el título de «Socratismo cristiano» por 
el de «Autognoseología cristiana», por creer que éste expresa mejor 
el contenido de lo que es el conocimiento de sí mismo en el espíritu 
de los Padres. 


2. LA DOBLE VERTIENTE HISTÓRICA DE LA AUTOGNOSEOLOGÍA 


Erasmo recogió ya, y puntualizó, la prestancia topicológica del 
«Nosce teipsum» (7): «Al mismo pensamiento —dice— pertenecen 
aquellos tres apotegmas de los sabios, los más celebrados entre todos. 
De suerte que, como atestigua Platón en su Charmide, fueron escul- 
pidos por los Anficiones en las puestras del Oráculo de Delfos, como 
dignos de ser atribuidos al dios. De esos tres apotegmas, el primero 
es — Puosauróv — en el cual se recomienda la modestia a la mode- 
ración; de manera que no persigamos a lo que está sobre nosotros 
o lo que es indigno. Pues de ahí se origina toda la pestilencia de la 
vida: de que cada cual se halaga a sí mismo, y se hace detractor de 
los demás injustamente y en el mismo grado en que se atribuye a sí 


(SIP FAGIESONSIOS. C./1D-1222; 

(4) A. BENITO Y DURÁN, El discurso de San Basilio Magno a los jóvenes sobre 
el modo de leer con utilidad los libros de los gentiles. Primera introducción hu- 
manístico-cristiana a la Filosofía. Cuenca, 1959. 

(5) E. GirsoN, La Filosofía en la Edad Media. Madrid, 1952. 

O F. Ruiz, La Filosofía en la Edad Media, en «Augustinus». Madrid, V. 17. 


(7) ErasmI ROTERODAMI, Chiliadis quator cum sequicenturi ] 97 - 
Road oir e q ma. Paris, 1571 eo 
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mismo méritos desproporcionados.» El mismo Erasmo anota que ese 
precepto délfico fue glosado por Cicerón, Nonio Marcelo, Ovidio, Pla- 
tón; haciéndose eco, también, del mismo, Píndaro, Macrobio, Menan- 
dro y otros, Nuestro Luis Vives anotó que Orígenes, San Jerónimo 
y Ausonio se interesaron por llegar a conocer la paternidad del men- 
cionado adagio (8). 

Prescindiendo del origen del proverbio délfico, es lo cierto que tal 
principio normativo de conducta y espíritu sapiencial fue el núcleo 
de las enseñanzas de Sócrates, como lo atestigua Jenofonte en los 
«Memorables». Era un programa nuevo de vida filosófica; o religiosa, 
si se quiere. Podría decirse que en ese programa se fundaba la prác- 
tica de la auténtica humildad, entendida, para nosotros, en el concepto 
teresiano de que «la humildad es la verdad»: la verdad de sí mismo, 
conocida por sí mismo. 

Era precisamente el punto de fricción con la sofistería que rodeaba 
a Sócrates. En esa sofistería, lo espectacular, lo insincero, lo sucedáneo 
de las puras esencias se daba y vendía por auténtica sabiduría. Por 
ello, el principio délfico resultaba norma de orden interno y externo, 
individual y social. Tenía razón Erasmo en las palabras anteriormente 
citadas: la pestilencia social de la intriga política, del maquiavelismo 
(realidad apuntada por este término), de la mentira del mundo, de la 
envidia que desvirtúa y censura sin justicia ni compasión las obras 
del prójimo; todo ello radica en la falta de autenticidad humilde y se- 
rena; en la falta de saber quién es cada cual, quién es cada uno 
mismo, 

Pero saber quién es uno mismo —no digamos quién es el prójimo— 
es adentrarse en el misterio del hombre. ¿Podía penetrar —ni aun sos- 
pechar— la sabiduría délfica ese misterio? ¿Sócrates mismo vislumbró 
ese fondo oscuro y trágico del alma humana, compenetrada y ligada 
al cuerpo; enigma, este último, y caja de sorpresas para la ciencia 
positiva? Platón habla de un pecado por el cual el alma es encarce- 
lada en el cuerpo. ¿Fue una idea recogida en fuentes órficas; y que 
tan poco decía al discípulo de Sócrates? ¿Era una reminiscencia, un 
eco lejano, de la revelación divina al pueblo escogido, como sostuvieron 
no pocos Padres de la Iglesia? Difícil es contestar con certeza a esta 
cuestión. Lo cierto es que esa autognoseología socrática, o bien se quedó 
en un estoicismo de carácter senequista fijado en la norma «recede in 
te ipsum»; o bien derivó por cauces aristotélicos, para hacerse un ca- 
pítulo más del tratado del Alma; sometida ésta a observaciones desde 
fuera; para darnos doctrina ontológica o psicológica, ajena al espíritu 
socrático. El hombre quedaba, de ese modo, sin descubrirse a sí mismo. 

El «conócete a ti mismo» había de ser principio radical para la sa- 
biduría derivada de la revelación divina. «Israel tenía plena conciencia 
de que el problema fundamental de todo pensamiento humano es el 
problema de lo que el hombre representa para sí mismo» (9). La reve- 
lación hecha a Pablo da un sesgo nuevo a esa sabiduría autognoseo- 
lógica. La luz paulina descubre la caída fatal del hombre por aquella 


(8) Sancri AmBrost, Opera Omnia. Paris, 1748, II, 350. q 
(9) W. 1. Irwin, El pensamiento prefilosófico, II. Los Hebreos. Edic. espa- 
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fisura que quebró toda su belleza primigenia; descubre también su 
feliz restauración y compostura por el dolor y muerte del Hacedor 
encarnado. Por ello, el misterio del hombre se esclarece. Pero con ello 
también resulta un nuevo y más hondo misterio: el misterio del Hom- 
bre-Dios. 

No se puede desligar la doctrina paulina de su colisión y choque 
con los misterios de la religión griega; muy influida ésta por aque- 
llos otros importados de Oriente: el culto de Isis y de Mitra, funda- 
dos en el imborrable deseo humano de la inmortalidad. 

La colisión había de producirse precisamente por este sorprendente 
hecho: «Es así —dice Holzner— cómo los misterios griegos, en los 
cuales el primitivo anhelo religioso del alma había encendido la an- 
torcha de la inmortalidad, fueron a dar en un aquelarre de magia 
negra y del demoníaco culto fálico, conforme a la ley de la degene- 
ración, a la que están sometidas las potencias exclusivamente huma- 
nas» (10). 

No era cuestión de mera erudición para San Pablo el percatarse 
de ese oscuro fondo de los misterios helénicos. Era una radical exi- 
gencia de captación del misterio real y trágico del hombre caído. 
Éste, por una simple y natural regeneración, no podía elevarse al prís- 
tino estado, en que se conjugaron el más notable conjunto de perfec- 
ciones naturales, con el más elevado don de la amistad o gracia di- 
vinas. 

La sabiduría del Oráculo de Delfos no había sospechado ese estado 
inicial del hombre. El misterio de éste, para el Oráculo, tal vez no 
estaba más que en lo fálico. Pero, para la religión paulina, ese mis- 
terio estaba en lo carismático, con su pérdida y su recuperación. Para 
los misterios griegos, la solución estaría en la risa fáustica; para la 
religión cristiana, y su escuela filosófica, la solución se había dado, 
por la gracia de Dios en el llanto del Hijo del Hombre. 

Para los pensadores nuevos, con su cristiana y elevada cultura, cono- 
cedores de aquella filosofía antigua [«externa», dirán], la del Oráculo 
de Delfos, quedaba muy por debajo de la de Pablo. Pero ésta imponía 
una ingente tarea, una apremiante necesidad de internarse en el pro- 
pio conocimiento. Justificando esa actitud, escribieron páginas de ver- 
dadera trascendencia; y se adelantaron, así, muchos siglos a aquellos 
esfuerzos de la mística medieval que recapacitó muy mucho sobre el 
precepto bíblico: «Attende tibi.» 

Se exageró a veces, dentro del pensamiento cristiano, la ineficacia 
del pensamiento pagano en el intento de conocerse el hombre a sí 
mismo. Una de esas exageradas tendencias nos la da San Jerónimo en 
su comentario a la Epístola de San Pablo a los Gálatas: «La carne se 
deleita con lo presente, que es fugaz; el espíritu, con lo futuro y per- 
durable. Entre los dos extremos está el alma, con poder ciertamente 
de obrar el bien o el mal, el querer o el no querer... Gran esfuerzo 
se requiere, y demasiado tiempo para discutir sobre qué es lo que 
hace el alma espiritual... Juzgo que son animales aquellos filósofos 
que, creyendo que sus pensamientos eran sabiduría, no recibieron ea 


(10) J. HorzNeR, El mundo de San Pablo. Edic. española. Madrid, 1953, 132.* 
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quae sunt spiritus; porque esa mentalidad del hombre animal es pura 
estulticia» (11). 

Se podría objetar que esa autognoseología —la procedente de la 
patrística en conexión con la doctrina mosaico-paulina y terminante en 
las maravillosas páginas agustinianas— es autognoseología de cuño 
teológico; místico, por supuesto, pero no autognoseología realmente 
filosófica, como lo era la fundada sobre el Oráculo de Delfos. La so- 
lución dada por Gilson a esta objeción es enteramente aceptable. Ni 
la Filosofía puede, sin más, desechar esas indagaciones del propio 
conocimiento —las de los Padres de la Iglesia—, ni menos la Historia 
de la Filosofía puede ignorar que en todo ello va implicado un es- 
fuerzo racional por parte de los pensadores cristianos que arroja mu- 
cha luz sobre lo óntico del hombre. 

Gilson tiene razón cuando sale a la defensa de la Filosofía cris- 
tiana tal como va englobada en el orden del saber teológico y místico. 
Si, por hipótesis —decimos por nuestra parte—, se nos da un orden 
de cosas posibles, nada impide que ahondemos en la esencia de esos 
seres posibles, por procedimientos racionales y discursivos; tal vez, 
volitivos. De hecho, por influjo de la doctrina y dogma cristianos, los 
Padres y Doctores de la Iglesia, los ascetas y los místicos, llegaron 
a análisis sorprendentes del alma y del corazón humanos. Aspectos 
tales, psicológicos y metafísicos, no fueron explorados por la filosofía 
griega; ya se tratara de fisicistas como Aristóteles, ya moralistas como 
Sócrates, ya místicos como los neoplatónicos. 

En definitiva: hay una autognoseología cristiana, distinta eviden- 
temente, en su espíritu y en sus conquistas, de la autognoseología socrá- 
tica. Y esa tal tiene un valor histórico-filosófico que no puede des- 
conocerse. 

Las prospecciones autognoseológicas, en fuerza del punto de par- 
tida íntimo y radical, habían de tener distintos planos de perforación 
y distintas galerías de dirección en vetas auscultatorias. De ahí que, 
muy antes de la eclosión mística medieval, con sus tan preciados te- 
soros psicológicos, en los escritos patrísticos, el estudio del alma dio 
lugar a perspectivas egocéntricas, heterocéntricas y teocéntricas, que 
el historiador de la Filosofía no puede desconocer. 

Nuestro propósito es trazar, a grandes rasgos, el estudio de la au- 
tognoseología cristiana, partiendo de San Basilio. Esto no quiere decir 
que, antes de él, no haya Padres eclesiásticos que, de un modo más 
o menos impreciso o esporádico, hayan tocado el tema del propio co- 
nocimiento. Pero en San Basilio nos encontramos ya una pieza homi- 
lética y un tratado de exégesis escrituraria, en que se aborda, con ni- 
tidez y decisión; abriendo así la vía autognoseológica, que llegará hasta 
los tiempos modernos en el campo de la filosofía cristiana. 


3. IA AUTOGNOSEOLOGÍA CRISTIANA 


Fue constante la convicción, entre no pocos Padres de la Iglesia, 
que el Tvo0: ozauzóy fue planta transportada de los jardines bíblicos 
a los del pensamiento griego. San Ambrosio, en la exposición del 


(11) Sancri HIERONIMI, Opera. Roma, 1621, VI, 207. 
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Psalmo 118, llega a decir: «Preocúpate de ti mismo, pensamiento que 
los gentiles atribuyen al Oráculo de Apolo; como si él hubiera sido 
el autor de esta sentencia; siendo así que lo tomó del nuestro, tras- 
ladándolo a su modo de pensar. Fue Moisés, al escribir el Deutero- 
nomio, muy anterior a los filósofos que escribieron esa sentencia» (12), 
Lo mismo repite el Santo en la exposición del Hexaémeron (13). 

San Agustín, en la obra «De Civitate Dei», insiste en el mismo pen- 
samiento: «En tiempo de nuestros Profetas, cuyos escritos se han 
difundido en el mundo entero, aún no existían filósofos entre los gen- 
tiles; al menos no se llamaban así: puesto que el nombre tiene su 
origen en Pitágoras de Samos, que comenzó a brillar y a ser conocido 
cuando se concedió libertad a los judíos. Luego, los demás filósofos 
fueron muy posteriores a los Profetas. En efecto, Sócrates mismo, 
maestro de cuantos florecieron en aquel entonces, el Príncipe de la 
Moral o parte activa, viene en las crónicas después de Esdras. Poco 
después nació Platón, que aventajaría con mucho a los demás discí- 
pulos de Sócrates... Así los Griegos, cuya lengua ha enriquecido gran- 
demente las letras humanas, no tiene que jactarse de su sabiduría, 
como más antigua; y menos, como superior a nuestra Religión, única 
fuente de sabiduría auténtica» (14). 


Antes que los dos Padres de la Iglesia latina, Orígenes había ex- 
puesto la misma idea. Y San Basilio recoge ese pensamiento en su 
Discurso a los Jóvenes sobre el modo de leer con utilidad los libros de 
los Gentiles (15). 


El problema planteado con esa simplicidad, respecto del socratis- 
mo, su sentido autognoseológico y psicológico, no ha sido aún escla- 
recido, pese a los esfuerzos realizados, en sentido contrario al parecer 
de los Padres eclesiásticos. De ser cierta la tesis —llamémosla agus- 
tiniana— sobre el origen de la doctrina del Pyo% sesuzoy, la contraria 
sostenida por A. Harnack, caería por su base. Porque entonces la fi- 
losofía griega no habría transformado al Cristianismo, sino que el Mo- 
saísmo habría sido la causa determinante del pensamiento griego en 
aquello que, más tarde, había de coincidir con el pensamiento cris- 
tiano. En consecuencia, este último no habría hecho otra cosa, al cap- 
tar lo rectamente pensado por el Logos griego, que fundir en un abrazo 
al Padre y al Hijo, alejados del hogar originario de la sabiduría, por 
el espacio y el tiempo; abrazo expresivo de la Sabiduría del Verbo 
eterno encarnado. ! 

En nuestra opinión, no se pueden extremar las cosas queriendo ver 
en las citadas palabras de los Santos Padres más alcance que el que 
tienen. Ese justo medio lo vio, con su mesura y su alta escuela for- 
mativa, el gran Basilio, para quien lo bueno de la antigua filosofía 
se centraba en la ejemplaridad de vida de Sócrates, a quien recuerda 


(12) SANCTI AMBROSI, Opera Omnia. Venecia, 1748, TI, 349. 

(13) SANCTI AMBROSII, OD. cif., 1, 149. 

(14) San AcusTíN, Obras (Biblioteca de Autores Cristianos) XVI-XVIL 1312. 
Madrid, 1958. 

(15) A. BENITO Y DURÁN, Op. Cit., 41. 
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en varias de sus obras, Epístola 112, De legendis libris gentilium, De 
divitiis et paupertate, De pacientia et tolerantia (16). 

En la conciencia patrística sobre el valor que representaba la doc- 
trina del Oráculo de Delfos estaba el que tales enseñanzas eran un 
preludio de las enseñanzas de San Pablo. En modo alguno una con- 
tradicción al mensaje por él predicado y anunciado por la Carta a los 
Efesios: «Renovamini autem spiritu mentis vestrae est induite novum 
hominem, qui secundum Deum creatus est in justitia et sanctitate veri- 
tatis» (17). 

Aquí estaba, para el pensamiento patrístico, la clave de la autogno- 
seología cristiana: un hombre primigenio, creado por Dios en justicia 
y santidad poseyendo la verdad santa, degenerado después por la 
culpa y olvidado de su original constitución anímica y mental. Un 
hombre nuevo que había de salir renovado en la mente por el nuevo 
espíritu. Llegar a conocerse a sí mismo, según esa sabiduría, era algo 
muy distinto del conocimiento exigido por el Oráculo de Delfos; algo 
incomparablemente más profundo y que tocaba el gran misterio no 
sospechado por el pensamiento griego. 

Cuando los Padres de la Iglesia citan, de soslayo, al Oráculo de 
Delfos, saben muy bien y entienden la superficialidad en que se ha- 
bía quedado la autognoseología helénica, haciendo resaltar la profun- 
didad de la autognoseología cristiana en los preceptos derivados de 
Moisés y de San Pablo. Fijemos los eslabones de esa cadena autogno- 
seológica, partiendo de San Basilio Magno. 


4. EL PENSAMIENTO AUTOGNOSEOLÓGICO DE SAN BAsILIO MAGNO 


Sin querer decir que San Basilio Magno sea original, de forma que 
no deba nada ni a la Filosofía griega ni a los Padres orientales sus 
predecesores —esto sería falso y refutable con sólo aducir textos de 
Orígenes—, es lo cierto que en él tiene una especial resonancia el pro- 
blema autognoseológico; y que de él arrancan las ideas autocognos- 
citivas que habían de encontrar un notable incremento en mentes y es- 
critores como San Ambrosio y San Agustín, por no citar otros. Tam- 
poco queremos decir que esas semillas basilianas, al germinar en te- 
rreno tan fecundo como fueron los del pensamiento de San Agustín 
y San Bernardo, no alcanzaran, tal vez, más trascendente, más profun- 
do desarrollo, con perspectivas que el propio San Basilio no viera. 
Lo que afirmamos es que no se puede empezar el capítulo del «socra- 
tismo cristiano» sin antes analizar el pensamiento de San Basilio. Para 
ello será preciso tener presente, entre otros de sus escritos, el He- 
xaémeron y la Homilía Attende tibi, por no hablar de la Homilía De 
Anima, obra ésta de recopiladores. 

Nos fijaremos primero en la Homilía Attende tibi (18). Tratemos 


(16) Divi BasiLu Mani, Omnia quee in hunc diem latino sermone donata 
sunt Opera. Paris, 1566 (Epistola CXVII, 613; De legendis libris gentilium, 217; 
De divitiis et paupertate, 882; De patientia et tolerantia, 824). 

(17) 4d Ephesios, IV, 23-24, 

(18) Div Basiu Mani, Omnia quae in hune diem latino sermone donata 
sunt Opera. Paris, 1566, 134-137 (Homilía B. P. Basilii in illud Moseos, Attende 
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ante todo de analizar su conjunto. Tenemos al principio lo que pode- 
mos denominar su «introducción». En ésta se hace una valoración del 
«don» humano de la palabra hablada: la Homilía es esto. Por ella 
quería el Santo transmitir a sus oyentes la verdad. Para que tal su- 
ceda —seguimos exponiendo el pensamiento de San Basilio—, el dis- 
curso se ha de deslizar en un ambiente tranquilo y sosegado. Los 
oyentes, por su parte, han de prestar atención. Sin esa atención no 
es fácil captar la verdad. Más adelante insistirá en la necesidad de 
la atención para llegar al propio conocimiento. 

Entrando en el desarrollo del tema, que viene dado por el texto 
bíblico del Deuteronomio: «Attende tibi, ne quando fiat verbum occul- 
tum in corde tuo», se fija en la facilidad con que se peca con el pen- 
samiento. Hace un fino análisis de la actividad mental, en contrapo- 
sición a la actividad corpórea que exige tiempo oportuno. 

Se detiene luego en examinar la actividad de la facultad cognos- 
citiva específicamente humana, en oposición a las facultades cognos- 
citivas de los brutos; para afirmar que Dios quiere que el hombre 
obre racionalmente. Esa actividad racional tiene lugar, de modo pro- 
pio, cuando se presta «atención». La atención de que se trata no es 
la atención sensitiva: es la aplicación interna de la mente a nosotros 
mismos. 

El sentido del texto bíblico según San Basilio es éste: «Te ipsum 
omni ex parte collustra et circunspice; animae oculum ad solertem 
tui ipsius custodiam habeto pervigilem et insomnem.» Después de re- 
ferirse a los lazos ocultos que el enemigo del alma tiende constante- 
mente al hombre, viene a decir por qué y de qué se ha de preocupar 
el hombre en relación con su alma. Para ello distingue en el ser hu- 
mano lo que es «su YO propio», lo que es «lo suyo», lo que son las 
«circunstancias» como complejo que rodean al YO y a lo SUYO (del 
hombre). El YO es el alma; lo nuestro (hablando de todos los hom- 
bres) es el cuerpo humano; lo que rodea y circunstancializa esos dos 
elementos es: el dinero, las artes, el aparato todo, en fin, de la vida 
humana. 

El alma es lo que debe preocupar: porque ella es el YO. Ese cen- 
tro de máxima atención lleva a conocer y saber «Quis ego sum»; 
a conocer la propia naturaleza. Aquí —era inevitable al espíritu de 
San Basilio— una mirada de proyección mental sobre la temporalidad 
de la vida corpórea; haciendo una enumeración de los deberes del alma 
en su unión con el cuerpo: con quien ha de mantener una guerra 
continua. Era el pensamiento de San Pablo: «Caro concupiscit adver- 
Sus spiritum, sptritus adversus carnem.» En esa lucha, el alma puede 
sucumbir al pecado; entonces languidece; no goza de salud. La aten- 
Eb a pues, a reflexionar seriamente sobre la salud espiritual 

el alma. 


Otros aspectos de esta autorreflexión se refieren al cumplimiento 


Tibi ipsi, Godofrido Tilmanno Cartus, interprete). Referencia en Migne, P. G. 29 
CCLIV Fic 70 llpo0zy2 g32076) In illud (Deut., XV, 9: «Attende tibi ipsi»). Se- 
e el E O Marán, se trata de una Homilía auténtica de San Basilio. De 
ella se hicieron diversas traducciones al latín, debidas a j ¡ln 

Combesio, Maturancio, etc. ia 
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de los deberes que cada cual tiene en el puesto y función propia den- 
tro del cuerpo místico de la Iglesia. Especial cuidado y atención me- 
recen las tendencias irreflexivas de la juventud, presa de fantasías 
e imaginaciones vanas. En esa preocupación por el alma propia va 
incluida la obligada despreocupación de las vidas ajenas. Y, lo que es 
más importante, saberse gobernar, con las grandes ideas, en tiempos 
de adversidad. 


Finalmente —y éste es el término de esta bellísima Homilía—, por 
esa atención «ad animam», el hombre racional se encuentra con Dios. 
Se encuentra con la consideración de sus perfecciones tales como apa- 
recen a través del mundo; el alma se encuentra consigo misma: 
«Exacta enim ac diligens tui ipsius consideratio viam tibi praestruet 
sufficientem prorsus et idoneam ad cognitionem Dei.» Por la imperfec- 
ción misma del alma, el hombre entenderá las perfecciones divinas, 
pues el alma está hecha a imagen y semejanza de Dios. 


Si de ese análisis pasamos a la síntesis del pensamiento de San 
Basilio en el punto autognoseológico, encontraremos no pocas difi- 
cultades, aunque parezca lógico y sencillo el condensar en pocas pro- 
posiciones lo esencial de esta Homilía. El eje, sin embargo, de la misma 
pudiera ser éste: el alma es la cosa más preciosa que el hombre tiene 
y que debe guardar con el máximo cuidado; procurando su conserva- 
ción limpia y resplandeciente. El cuerpo, en cambio, es cosa perece- 
dera y cárcel del alma; atendido exageradamente, hace que el hombre 
pierda de vista los bienes futuros por una equivocada preferencia de 
los presentes y fugitivos. Y es que el alma está hecha a semejanza de 
Dios; y, por lo mismo, el hombre puede conocer a Dios, en esa que es 
su más perfecta obra. 

Junto a esas dos ideas centrales se van agrupando otras que se re- 
piten, se entrecruzan y se quiebran en variados reflejos para hacer de 
esta Homilía un ensayo bello, sobrio y de un fondo filosófico muy es- 
timable. Puestos a seleccionar algunos de esos pensamientos, para des- 
pués encuadrarlos en determinadas tesis, tendríamos este decálogo 
ideológico: 


1.—El que pone su cuidado en que el cuerpo goce de toda clase 
de satisfacciones, no se conoce a sí mismo. 

2.—El hombre no es lo que se muestra y aparece ante los ojos 
de los demás, sino algo más valioso. 

3.—La luz del alma se oscurece con los vicios y malos hábitos. 

4. —Sumida el alma en la ignorancia de su Creador, no puede estar 
sana y vigorosa. La muerte del alma es la sepultura del hom- 
bre vivo. 

5.—Los que cuidan con exceso su cuerpo son como los artistas 
que se preocupan del instrumento de su arte y olvidan el arte 
mismo. 

6.—Una cosa es lo que somos, otra lo que son nuestras cosas y otra 
las circunstancias que nos rodean. 

7.—Es justo que apreciemos cómo el bien del alma es por natu- 
raleza la cosa más preciosa y excelente. 
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8.—Entre el cuerpo y el alma se da una proporción inversa: a me- 
jor estado de aquél, peor es el estado de ésta; y al contrario. 

9.—El alma debe ser dueña de sus pasiones; pero ella, a su vez, 
debe ser sierva de Dios. 

10.—El fruto principal del alma es la verdad cristiana. La sabiduría 
externa (el pensamiento no cristiano) puede ser adorno y fo- 
llaje, pero no más. 


Sin duda, esta Homilía no agota todo el contenido de este ideario, 
mitad filosófico, mitad ascético-teológico. Lo que importa es ver el es- 
píritu de la misma: el mismo que corre por el cuerpo místico y filo- 
sófico del pensamiento agustiniano de la Escuela de San Bernardo 
y de la mística española; dejando aparte el espíritu filosófico de Des- 
cartes, Charrón y Pascal. 

Si la Homilía que analizamos se redujera a ese simple catálogo 
de pensamientos, por bellos y profundos que fueran, no merecería la 
pena —y sería arriesgado afirmarlo— poner a San Basilio como punto 
de partida para el estudio de la autognoseología cristiana. Por fortuna, 
tanto en éste como en otros escritos de San Basilio existen formal 
o virtualmente planteadas varias tesis fundamentales en esta Ciencia 
del conocimiento propio. Vamos a procurar exponerlas con brevedad, 
sin salirnos del pensamiento auténtico de San Basilio. En nuestro sen- 
tir, las tesis fundamentales autognoseológicas de San Basilio son estas 
tres: axiológica, agónica y teológica. 

a) Tesis axiológica.—Es el fundamento de las otras dos. El hom- 
bre, esencialmente, no es lo que aparece al exterior: el hombre es el 
alma. El YO es su propia alma; lo «nuestro» es el cuerpo y los sen- 
tidos; lo que rodea ese «YO» y ese «nuestro» no pertenece a la esen- 
cia del hombre; mucho menos a la esencia de su propio YO. El orden 
de preferencia, ante la propia consideración, debe ser éste: primero, 
«el YO»; segundo, «lo nuestro»; tercero, «lo demás». El invertir esos 
valores es incurrir en el mayor de los errores; es no tener la mente 
limpia. Porque, en definitiva, el cuerpo es mortal y las cosas que nos 
rodean son perecederas. Sólo el alma es inmortal. 

«Atiende a ti mismo» (nos dice textualmente). Esto es: no a aque- 
llas cosas que contigo se relacionan, sino que a ti y a ti sólo has de 
atender. Porque nosotros, en cuanto tales, somos algo distinto de lo 
que son «nuestras cosas»; algo distinto también de las cosas que 
constituyen nuestras circunstancias. Nosotros, en cuanto tales, somos 
el alma y la mente del alma, hechas a imagen de nuestro Hacedor. Lo 
nuestro, por el contrario, es el cuerpo y los sentidos que por su me- 
dio realizan su función. Nuestra circunstancia está constituida por las 
riquezas, las artes y todo lo demás que forma el complejo y el equipo 
de la vida. ¿Pues qué es lo que prescribe la propuesta sentencia? 
Atiende, no a la carne ni con inmoderado cuidado a buscar sus como- 
didades, buscando el bienestar corporal, la belleza, la elegancia, el dis- 
frute y el goce vario del cuerpo; no te dejes dominar por la admira- 
ción de una vida longeva, ni de las riquezas, ni de la gloria, ni de las 
dignidades con su magnificencia. Más: no debes dejarte dominar por 
el criterio de que todo lo que forma el conjunto de subsidios para esta 
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vida presente es de tal importancia que el ansia y preocupación de 
los mismos se ha de anteponer al elemento principal de tu vida, des- 
preciando y olvidándote del mismo. Atiende, por el contrario, a ti mis- 
mo; esto es, a tu alma; busca el ornato de ésta, preocúpate con espe- 
cial atención de la misma» (19). 

Se trata de una verdad, racional y evangélica a la vez. El fondo de 
aquélla es platónico. Sobre todo cuando afirma que el hombre es su 
alma y su mente. El fondo evangélico es la sentencia que leemos en 
San Mateo (XVI, 26): «Aut guam dabit homo commutationem pro ani- 
ma sua?» Según este tesis, quedarán justificados los rigores ascéticos 
del monacato. 

b) Tesis agónica.—Es una consecuencia de la anterior. Entre los 
elementos cuerpo y alma se da una lucha, un antagonismo fundado 
en su respectiva naturaleza. Entitativamente, el cuerpo no es malo, 
como dirá en las Constituciones monásticas, pero su naturaleza cor- 
pórea limita o puede limitar la acción del espíritu anímico. 

«Pues como la carne sea concupiscente contra el espíritu; y, a su 
vez, el espíritu contra la carne, consiguientemente estas dos realida- 
des son adversas y luchan entre sí. Mira no sea que al conceder a la 
carne más de lo que es debido, fomentes las fuerzas del peor, con 
lo que se envalentone. Porque, como sucede en el peso de las balan- 
zas, si cargas uno de los platillos, quiéraslo o no, aligeras en la misma 
proporción el otro, lo mismo pasa entre el cuerpo y el alma. Ante la 
copiosa exuberancia de uno de los dos, se seguirá la disminución 
e indigencia del otro. Porque con un cuerpo bien comido y saturado 
en comilonas y banquetes, nutrido y carnoso, necesariamente el alma, 
en proporción inversa, será menos vigorosa para los actos que le son 
propios, en completa debilidad. Por el contrario, si el alma goza de 
un estado satisfactorio; y, por la continua meditación de las cosas 
buenas, consigue elevarse justa y convenientemente, llegará así a con- 
seguir la sumisión y señoría sobre los hábitos corporales. Por lo tanto, 
este mismo precepto, siendo útil a los enfermos, especialmente con- 
viene a los que gozan de salud y robustez. Los médicos, a los que 
están aquejados de alguna enfermedad, les prescriben que se preocu- 
pen de sí mismos, no descuidando lo más mínimo lo que se refiere 
a su cura y medicación. No es menos el interés de este precepto en 
el orden del espíritu. Por lo mismo, el médico de nuestras almas, 
con este tan pequeño antídoto, cura el alma miserablemente dañada 
con la enfermedad del pecado mortal. Así pues, atiende a ti mismo, 
de forma que, según la gravedad del delito, saques de la aplicación 
de esa medicina el remedio para recuperar tu salud. ¿El pecado es 
grave? Grande es para ti la necesidad de la confesión, de las amargas 
lágrimas, del riguroso ayuno. ¿Se trata de un pecado leve y no tan 
intolerable? Valga también contra él la medicina» (20). . 

Ese sentido agónico de la vida del alma, especialmente en el cris- 
tiano, lo ve San Basilio bajo el símbolo del «soldado» y del «atleta», 
con reminiscencias paulinas. Aquél, en el campo de batalla; y éste, 
en medio del anfiteatro, en que miles de ojos tienen puestas en él 


(19) Divr Basin Macni1, Omnia-Opera. Paris, 1566, 129-130. 
, (20) Div BasiLu MacNn1I, Omnia-0 pera. Paris, 1566, 487. 
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sus miradas; frente a unos sangrientos ojos adversarios que escudri- 
ñan su punto indefenso, deben vigilar, deben «atender», con suma di- 
ligencia, para esquivar la lanza, la espada o el tridente que rasga las 
entrañas y puede llegar hasta el mismo corazón. : 

«¿Eres soldado? Colabora evangélicamente; milita la buena mi- 
licia contra los espíritus de la maldad, contra las viciosas pasiones de 
la carne; equípate con la completa armadura de Dios; para que les 
des pruebas de ti y encuentres la gracia del Jefe que te eligió para 
esta milicia. Sé prudente para no implicarte en los complicados y va- 
rios negocios y cuidados de esta vida. ¿Eres atleta? Atiende a ti mis- 
mo de modo que no seas sorprendido, quebrantando alguna de las 
leyes de la lucha atlética. Porque nadie es coronado si no realiza el 
certamen del modo más reglamentario. Imita a Pablo tanto en la 
competición de la carrera como en la de la lucha en la palestra y en 
el pugilato. Como esforzado púgil, que el ojo de tu alma está alerto; 
que no se distraiga a ningún otro objeto; sino que esté atento y vi- 
gilantísimo. Con ambas manos protege aquellas partes en las cuales 
la herida sería de fatales consecuencias. Tu ojo mire inmóvil y fija- 
mente a tu adversario. En la carrera del estadio haz el mayor es- 
fuerzo por alcanzar a los que van corriendo delante de ti. De tal 
modo has de correr, que les ganes en la vuelta. En la lucha, sé fuerte 
contra los adversarios invisibles» (21). 

En esta segunda tesis basiliana se funda la vida reglada por el 
monacato cristiano. En activa y diaria ejercitación. En la primera te- 
sis (axiológica) se fundaba el orden monástico en su sentido contem- 
plativo y de apartamiento de la «circunstancia» mundana; esa circuns- 
tancia que significa y es el tercer elemento, el del menosprecio de los 
valores humanos. La tesis agónica se refiere al segundo elemento valo- 
rativo del hombre: el cuerpo y los sentidos como contradistintos del 
primero que es el «YO», el «alma». Para fundar o fundamentar la 
regla de oro que abra la puerta de la morada interior, de esa esencia 
del «Yo», establecerá la tercera tesis: la teológica. 

c) Tesis teológica.—Por el conocimiento de sí mismo se puede lle- 
gar a conocer a Dios. Ya el cuerpo humano ofrece a la consideración 
una sabiduría objetiva que el Profeta recuerda con aquellas palabras: 
«Mirabilis facta est sapientia tua ex me», pero, al fin y al cabo, el 
cuerpo no es más que la morada del alma: «admírate tú del modo 
cómo el artífice, bueno en grado superlativo, haya creado, en el cuerpo 
esta morada para el alma racional tan estupendamente bella y ele- 
gante» (22). 

La cabeza, con los sentidos en ella colocados, la lengua, los dientes, 
los labios, la respiración pulmonar..., «a través de todas estas cosas es 
fácil contemplar aquella inasequible sabiduría del que te creó» (23). 

Pero no sólo el cuerpo, es principalmente el alma la que, en su 
propia naturaleza y propiedades nos habla de Dios: «Porque la exacta 
y diligente consideración de ti mismo será para ti un camino suficien- 
temente fácil y apto para el conocimiento de Dios. Porque si aten- 


(21) Divi Basiu MacnI, Omnia-Opera. Paris, 1566, 136. 
(22) Divi Basin MANI, Omnia-Opera. Paris, 1566, 139. 
(23) Drvi Basi MacnI, Omnia Opera. Paris, 1566, 139. 
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dieres al conjunto de lo que tú eres, no necesitarás de otro medio, 
con cuya ayuda como a través de sus vestigios conozcas a tu Hacedor, 
Porque en ti mismo, como en un pequeño mundo claramente ordena- 
do, si bien reducido, te será posible contemplar la eximia e incompa- 
rable sabiduría de tu Hacedor. Con la contemplación del alma en ti 
inexistente e incorpórea, habrás de pensar, conmigo, la existencia de 
Dios incorpóreo. Entendiendo, digo, a Dios no circunscrito a lugar 
alguno; toda vez que tu mente tiene una actividad desligada del lu- 
gar, aunque está en un lugar por su ligadura con el cuerpo. No debes 
encontrar dificultad para creer que Dios es invisible, una vez que hayas 
conocido tu propia alma, siendo así que la misma no puede ser captada 
por los ojos corporales» (24), 

Sigue a continuación una interesante consideración de la virtuali- 
dad del alma y de su actuación sobre cada una de las partes del cuer- 
po; de modo que, actuando sobre él, ligue todos sus actos en una re- 
sultante finalística: «Admira a este artífice por el modo cómo ha hecho 
la trabazón entre el cuerpo y la activa virtualidad de tu alma, de for- 
ma.que penetrando ésta, hasta las partículas más remotas de aquél, 
y derramando sus fuerzas a las mismas, reduzca, en asociación per- 
fecta y concorde a la pluralidad de miembros separados entre sí en 
una única resultante» (25). 

En la llamada Homilía «De Anima», que, aunque no es de San Ba- 
silio, está tejida con fragmentos del mismo, hay una ulterior refe- 
rencia a la luz del alma recibida de Dios y de su santo espíritu. En 
el comienzo de la misma se dice: «Aquel que pone todo su interés 
y esfuerzo en procurar que el cuerpo goce de toda clase de satisfac- 
ciones y bienestar, no se conoce a sí mismo, ni ha entendido aquella 
sapientísima verdad de que el hombre no es eso que aparece a los 
ojos, sino algo más valioso.» 

Para recibir la luz intelectual, el alma ha de estar purificada de 
todo lo que la contamina por su unión con el cuerpo, y por los movi- 
mientos carnales de éste: «Y, ante todo, procura que a través de la 
oración, todas las inmundicias y barreduras adquiridas por la malicia 
queden desechadas. Pues así como es imposible que un espejo man- 
chado reciba y refleje las genuinas representaciones e imágenes, tam- 
poco el alma, distraída con los cuidados de las cosas humanas, y ciega 
por las perturbaciones que provienen del cuidado del cuerpo, podrá 
recibir la iluminación del Espíritu Santo» (De Anima). 

San Basilio ha pasado indudablemente del orden racional al orden 
ascético y místico. Hecho fundamental para entender los procesos aní- 
micos tan ampliamente desarrollados en la Escuela mística de San Ber- 
nardo. Pero es conveniente hacerlo notar para ver que, ya desde estos 
primeros siglos patrísticos, el conocimiento propio se considera como 
medio necesario para conocer a Dios, tanto por vía de causalidad (las 
perfecciones del alma) como por vía de afecto (la oración). 

En esta tesis se funda la ley primaria de toda la ascética y mís- 
tica basiliana, según va expuesta en las constituciones del monaca- 
to; principio y coronación de la vida de renuncia a la circunstancia 


(24) Divi BasiLu MANI, ibidem. 
(25) Drv1 Basinr MacnNi, ibidem. 
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mundana, a la abnegación y penitencias corporales, de lo que sin ser 
nuestro yo, es lo nuestro, para llegar al encuentro de nuestro yo, y por 
el mismo, el ser divino. 

El amor de Dios es el punto de partida del hombre religioso. Por 
su explicación comienzan las «Regulae fusius disputate». He aquí cómo 
se comienza el diálogo entre el novicio y San Basilio: 

«—Está bien: Conforme en que lo primero de que se debe tratar 
es sobre el amor de Dios. Pero de qué modo podamos conseguir ese 
amor, y del modo más legítimo, es lo que deseo saber.» 


«—A la verdad —dice San Basilio—, ese amor hacia Dios'no es 
cuestión de pura teoría o enseñanza... Pues luego que fue creado aquel 
animal (me refiero al hombre) fue infundida en él una cierta fuerza 
racional, la cual contiene en sí misma el principio de la necesidad de 
amar (a Dios). Esa necesidad de amor divino al ser sometida al estu- 
dio doctrinal de los preceptos divinos, lo que sucede es que al hacerse 
reflexión sobre eso mismo, el deseo de amar a Dios se hace consciente, 
llega a su madurez y se perfecciona» (26). 

Esa innata y espontánea tendencia hacia el amor de Dios, some- 
tida a esa escuela de los divinos preceptos, no es otra cosa que la 
reflexión sobre aquel precepto del attende tibi. Nos lo ha expuesto 
en esta misma homilía al enumerar los innumerables beneficios que 
Dios ha hecho al hombre. En la exhortación sobre las reglas monásti- 
cas repite lo mismo en el fondo. Después de haber hablado de otros 
beneficios de Dios al hombre, dice: «Ciertamente no es posible pasar 
por alto, aunque pongamos todo el empeño en no hacerlo..., el hecho 
de haber creado Dios al hombre a su imagen y semejanza, y haberle 
dado el honor de que le pudiese conocer haciéndole partícipe de la 
razón, único caso entre todos los animales.» 

El eco de esas tres tesis autognoseológicas basilianas se encuentra 
en todos los escritos del Arzobispo de Cesarea de Capadocia. Insistirá 
ora en una, otra en otra, tal vez en dos de ellas a la vez; pero siempre 
son las tres cuerdas de su lira las que van llevando la melodía fun- 
damental, en infinitas variantes y en diversidad de claves. Sólo a tí- 
tulo de ejemplo pondremos dos pasajes de la Homilía del Psal- 
mo XLVIII, donde pueden advertirse resonancias que el lector conoce 
por lo dicho. 

«Gran cosa eres, oh hombre, y algo precioso en verdad, varón com- 
pasivo, al tener tal dignidad y excelencia por natural constitución. 
Porque, ¿qué otra realidad de todas las que están en la tierra, fue 
hecha a imagen y semejanza del Creador? ¿A cuál de ellas se concedió 
el principado y la potestad de dominio sobre todos los animales, tanto 
acuáticos como aéreos? Y todo ello de tal modo que resultó (el hom- 
bre) no más que Un poco inferior en dignidad a los ángeles, precisa- 
mente por su unión con el cuerpo: [Et ministros suos flammam ig- 
nis...] y cierto es que también existe en los hombres la capacidad para 
entender y conocer a su Hacedor: [Insuflavit in faciem ejus...], esto 
es: insufló en el hombre algo de su propia gracia, para que pudiera 
conocer lo semejante por lo semejante: [Homo, inquam, magis (his) 


(26) Div BasiLi MaAcNiI Omnia-Opera. Paris, 1566, 389. 
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honoratus, non intellexit...]: el hombre, digo, más dignificado que los 
brutos, no lo entendió, sino que, desinteresado de hacerse semejante 
a su Creador, se hizo siervo de las concupiscencias de la carne.» 

(Homilía sobre el Psalmo XLVIII): [«Tabernacula eorum in pro- 
geniem et progeniem...] Esto es: los sepulcros son su morada para 
siempre. Después, explicando lo que entendía por «sepulcros», indica 
que hablaba de los cuerpos en los cuales habitaban las almas muertas 
por la malicia, añadió: «En la Homilía De anima se lee un pensamien- 
to semejante: Siquidem verissime ea, animi mors et vivis sepultura 
censetur» (27), 

La doctrina de las Homilías sobre el Génesis y el Discurso a los 
Jóvenes sobre la lectura de los escritores paganos guardan un para- 
lelismo innegable con lo expuesto en la Homilía «Attende tibi». Más 
adelante estudiaremos, por confirmación y contraste con las ideas au- 
tognoselógicas de San Anselmo, las que se han de atribuir a San Ba- 
silio en las tan discutidas Homilías X y XI del Hexaémeron. Para ver 
cómo el autor de éstas es el mismo de la Homilía «Attende tibi». 


5.—SAN GREGORIO NISENO Y SAN GREGORIO NACIANCENO EN SU DEPENDENCIA 
O PARTICIPACIÓN DEL PENSAMIENTO AUTOGNOSEOLÓGICO 
DE SAN BAsiLIO MAGNO 


San Gregorio Niseno fue hermano de San Basilio Magno. Con él 
tuvo de común no sólo la sangre, sino el espíritu cristiano, la cultura 
eminente y amplísima del dogma, de la Biblia y del conocimiento de 
los escritores católicos de aquella época. A ello añadió el saber y la 
formación que hoy llamaríamos clásica o del helenismo; los carismas 
del sacerdocio y del Episcopado; la gracia de la pluma y de la palabra. 
«Como pensador es muy inferior a su hermano Basilio y a Atanasio, 
a pesar de la síntesis maravillosa que vemos en su discurso catequé- 
tico; y a pesar de ser un especulativo; y de la amplitud de sus cono- 
cimientos» (28). 

No pocos historiadores de la Patrística atribuyen a San Gregorio 
Niseno las Homilías X y XI del Hexaémeron, que, en nuestra opinión, 
son de San Basilio; y a éste se atribuyeron hasta que se las vino 
a negar la crítica de los Benedictinos de San Mauro. «Para llenar la 
laguna dejada por Basilio en su Hezaémeron, donde ya hemos dicho 
falta lo relativo al sexto día de la Creación, el Niseno compuso, después 
de la muerte de aquél, un tratado con el título De Hominis opifitio (So- 
bre la creación del hombre). Es una explicación del pasaje del Géne- 
sis I, 26» (29). 

En efecto: los monjes benedictinos PP. Prudencio Marán y Julio 
Garnier (30) son los principales impugnadores de la tesis o criterio 
que, hasta entonces, había tenido a San Basilio como autor de tales 
homilías. Con posterioridad a los mencionados Benedictinos, el Monje 


(27) MicNE, Patrologia graeca, 29, 419. z 
(28) L. ne Cápiz, Historia de la literatura patrística. Buenos Aires, 1954, 354, 


(29) L. DE CáÁniz, Op.'cit., 355. E 
(30) J. Garnier, Praefatio (In Opera Omnia S. P. N. Basilii). En Micnr, P. G., 
CLXXXI. , 
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español P. Francisco de Béjar (31) salió :a refutarlos, queriendo de- 
mostrar que tales Homilías eran realmente de San Basilio y no de su 
hermano San Gregorio. Para ello va soltando los cuatro argumentos 
esgrimidos por los críticos Benedictinos, a saber: que ni San Jeró- 
nimo ni Casiodoro hacen mención de esas dos Homilías como proplas 
de San Basilio; que el historiador eclesiástico Sócrates afirma que las 
tales son de San Gregorio Niseno; que el estilo, de las Homilías en 
cuestión, difere notablemente del estilo propio de San Basilio en las 
restantes Homilías sobre el Génesis; finalmente, que los códices más 
antiguos, que transmitieron las obras de San Basilio, no incluyeron 
esas dos Homilías sobre el Génesis. En nuestra opinión, los razonamien- 
tos del P. Béjar son plenamente convincentes. 


Por nuestra parte, diremos, en esta cuestión, que tal vez el argu- 
mento más fuerte en favor de la tesis de los PP. Maurinos sea el que 
se funda en el testimonio del historiador Sócrates (32). Este texto fue tra- 
ducido al latín, a una con la Historia Eclesiástica de Sócrates, por Juan 
Cristoforson, en el siglo xv1 (33), de la siguiente manera: «Basilius habuit 
fratres, Petrum et Gregorium. Petrus, solitarium vitae genus Basil 
secutus est. Gregorius autem docendi rationem: que librorum a Basilio 
in Hexaemeron editum, utpote imperfectum, post mortem fratris cumu- 
late explevit.» 


El testimonio de Sócrates, bien analizado, destruye, a pesar de lo 
dicho, en lo fundamental, la tesis del P. Garnier. El mismo P. Béjar 
no sacó de él todo el partido dialéctico posible. Sócrates, ciertamente, 
afirma que San Basilio dejó, al tiempo de morir, su obra u Homilías 
sobre el Génesis «imperfecta». Afirma también que San Gregorio «com- 
pletón la misma. No afirma que «escribió» aquello que su hermano dejó 
de escribir sobre el Génesis. 


El término utilizado por Sócrates, «-p00x1verhrpoose», significa (Lexi- 
con graeco-latinum de Leopold) «suppleo addendo»; es decir: añadir 
algo que falta; o añadir algo a lo que dice un texto. El traductor la- 
tino, Juan Cristoforson, ese término lo vertió al latín con las palabras 
«cumulate explevit». El Padre Garnier, en cambio, se tomó la libertad 
de traducirlo por la palabra «suplevit», desbordando la significación 
del verbo griego. En éste existe la idea de «complemento», en la pre- 
posición presupuesta al verbo propiamente tal. En ese sentido, Sócra- 
tes lo que quiere decir es que las Homilías basilianas sobre el Génesis 
—las dos últimas— no quedaron definitivamente corregidas ni perfec- 
tas como las otras. Según eso, debieron quedar en apuntes, en notas; 
redactadas tal vez en la misma forma en que fueron expuestas a su 
auditorio. Es el caso, tantas veces repetido en la historia de la elo- 
cuencia, de un discurso pronunciado o hablado que espera una revi- 


(31) Francisco DE BÉJAR, Historia de la vida de San Basilio el Grande. Ma- 
drid, 1736, 478-481. 


(32) SócraTES, Historia Eclesiástica. En MicNk, P. G., 67, 533-535. 


(33) Historiae Ecclesiasticae Pars II Socratis Scholastici Constantinopolita- 
mi... Joanni Chritoforson interprete. Lovaina, 1568, 120. a 
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sión, un perfilamiento más detenido y exacto, para ser entregado al 
copista del códice o a la imprenta. Pocos discursos de los que nos 
ha transmitido la historia, el pergamino o el impreso se nos han trans- 
mitido en la misma forma en que fueron pronunciados ante un audi- 
torio. Cuando el autor lo hizo por sí mismo, su estilo es el mismo en 
todas sus Homilías. Pero si hubo de ser una mano amiga, un hermano, 
un discípulo, el que editó o arregló la obra póstuma, el estilo no podrá 
ser el mismo enteramente que el del autor en cuestión; a pesar de 
que las ideas sean de éste y no de aquél. Lo más probable es que San 
Basilio dejara las Homilías X y XI del Hezaémeron en borradores; 
en los papeles que utilizó para exponer ante sus oyentes esas dos 
Homilías; o que le sirvieron de guía en la preparación de las mismas. 
Su hermano San Gregorio utilizó los mismos papeles para «completar» 
dichas Homilías. Es la «acumulación» de que habla el traductor latino, 
para «suplir» la labor que no pudo realizar el propio San Basilio. Eso 
explica el que el P. Garnier encuentre giros y locuciones que concep- 
túa impropias de San Basilio. En cambio, el crítico benedictino no pue- 
de encontrar «ideas», «pensamientos» que desdigan o contradigan a los 
propios de San Basilio. 

Dejando aparte esos argumentos de crítica externa, nos fijaremos 
especialmente en el pensamiento autognoseológico de los dos herma- 
nos San Basilio y San Gregorio para determinar lo que es propio de 
cada cual. 

Digamos primeramente que el Padre Marán reconoce como propia 
de San Basilio la Homilía ya analizada del «Attende tibi» (34). Pues 
bien: comparemos, en el aspecto autognoseológico, esta Homilía con 
aquella otra asignada a San Gregorio Niseno por el principal editor 
de las obras de este Padre de la Iglesia, el jesuíta P. Fronton Duceo, 
titulada De Mortuis. 

He aquí un fragmento de esta Homilía: «Así, pues, no es propio 
de nuestra naturaleza el que nos podamos ver con los ojos y que por 
ellos puedan convencerse de las opiniones falsas. Porque para eso te- 
nemos la mente, que es la que de ello nos puede advertir. Aparté- 
monos con la consideración y el pensamiento de las cosas corporales; 
y despojándonos de aquel afecto con el que nos sentimos aficionados 
a la carne, digámonos a nosotros mismos: Oh hombre, que participas 
de la naturaleza, como Moisés mandó «Attende tibi; nosce teipsum»; 
y considera diligentemente quién eres realmente; y qué son las cosas 
que te rodean; no sea que creas que eres aquellas cosas que están 
fuera de ti. Aprende del gran Pablo, el cual tenía perfectamente co- 
nocida y meditada la naturaleza del hombre. Pues dice que uno es 
el hombre exterior y otro el hombre interior; que aquél se corrompe 
y que éste se renueva (II Cor., 4). Por lo mismo, cuando te preocupes 
de aquel que es corruptible, no creas que te preocupas de ti mismo. 
Porque aquél será libre de la corrupción cuando sea regenerado; cuan- 
do el hombre mortal y que se disuelve se una al hombre inmortal 
e indisoluble. Ahora bien: lo que se ve fuera de nosotros mismos es 
fugitivo, caduco y corruptible. Ese hombre tal no ha de ser el punto 
de mira; ni tampoco las cosas restantes que se contemplan con los 


(34) Marán, Vita S. Basilii Magni. En Micne, P. G., 29, CLXX. 
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ojos. Porque, como dice San Pablo, las cosas que se ven son tempora- 
les; las que no se ven, eternas. Es, pues, necesario volver el pensa- 
miento a las cosas invisibles que están en nosotros; y creer que somos 
nosotros mismos lo que escapa a nuestros sentidos. Conozcámonos a no- 
sotros mismos, como dice el Proverbio. Porque con ese conocimiento 
se expían los pecados que provienen de la ignorancia. Pero no es fá- 
cil, ni para aquel que real y verdaderamente desea conocerse, el con- 
seguir eso. Porque no es posible que pueda conseguirse lo imposible. 
Porque los ojos, capaces, por su propia naturaleza, de ver las demás 
cosas, no son capaces de verse a sí mismos. Y lo mismo sucede con el 
alma. Pues pudiendo indagar todas las demás cosas que le son extrín- 
secas, pudiendo examinarlas con diligencia y profundidad, no puede 
verse a sí misma, Así, pues, imite el alma a los ojos; y, al igual que 
ellos, al no tener la facultad natural de intuirse a sí mismos, sino 
que por medio de un espejo contemplan su forma y su figura y pue- 
den verse por la imagen en el espejo reflejada, al igual que los ojos, 
debe el alma volverse a la propia imagen y conocerse en el ejemplar 
a cuya semejanza fue hecha. Pero no hemos de atenernos demasiado 
al símil propuesto, para que conozcamos la cosa como es. Porque la 
imagen que en la superficie del espejo se ve, es imagen fingida por 
el ojo. En la imagen, en cambio, del alma sucede lo contrario. Porque 
su realidad ha sido hecha conforme a la formal belleza divina. Así 
pues, entonces, real y verdaderamente se conoce a sí misma el alma 
cuando intuye el ejemplar al que se conforma. Pero, ¿qué es Dios? 
No un cuerpo, no una figura, no un ser en concreción material, no un 
ser cualitativo, no una cantidad determinada, no un ser que tiene 
peso, no un lugar, no un tiempo; ninguna otra cosa de las que están 
formadas de materia. Es algo que, despojado de todas esas realidades, 
consta de pensamiento y es ajeno a la materia; que no se puede tocar, 
que carece de corporeidad y de toda dimensión. Por lo mismo, siendo 
tal el ejemplar, se sigue en consecuencia que el alma, que fue formada 
a su semejanza, debe ser conocida con tales caracteres. Es, por lo tanto, 
ajena a la materia, no puede ser vista, sólo con la mente es percibida; 
carece, en fin, de corporeidad» (35). 


Si el lector vuelve sobre el texto anteriormente transcrito de la 
Homilía Attende tibi, con el cual pusimos de manifiesto la tesis teo- 
lógica en ella contenida; y lo compara con este fragmento de San 
Gregorio Niseno, creerá que está leyendo la misma página del mismo 
autor. Tal nos sucedió a nosotros en una primera lectura de ambos 
pasajes. Sin embargo, no es así. Basta para convencerse que, para San 
Gregorio, las perfecciones divinas son medio para conocer las perfec- 
ciones correlativamente análogas del alma; para San Basilio, en cam- 
bio, las perfecciones del alma son medio para llegar a conocer rela- 
tivamente las perfecciones divinas. He aquí ambos textos yuxta- 
puestos: 


(35) SANCTI GREGORI NISENI, Opera Omnia. Edit. P. Fronton Duceo. Paris, 
1505, 1, 579-580. ¿ 


—. 
Ñ 


SAN BASILIO MAGNO, PUNTO PARTIDA PARA EL ESTUDIO DE LA.., 333 


Texto de San Basilio (Attende Tibi) 


«Porque la exacta y diligente con- 
sideración de sí mismo será para ti 
un camino suficientemente fácil y apto 
para el conocimiento de Dios. Porque 
si atendieres al conjunto de lo que tú 
eres, no necesitarás otro medio, con 
cuya ayuda como a través de sus ves- 
tigios conozcas a tu Hacedor. Porque 
en ti mismo, como en un pequeño 
mundo claramente ordenado, si bien 
reducido, te será posible contemplar 
la eximia e imcomparable sabiduría de 
tu Hacedor. Con la contemplación del 
alma en ti inexistente e incorpórea ha- 
brás de pensar conmigo, la existencia 
de Dios incorpóreo. Entendiendo, di- 
go, a Dios no circunscrito a lugar al- 
guno, toda vez que tu mente tiene 
uma actividad desligada del lugar, 
aunque está en un lugar por su liga- 
dura con el cuerpo. No dehes encon- 
trar dificultad para creer que Dios es 
invisible, una vez que has conocido 
tu propia alma, siendo así que la mis- 
ma no puede ser captada por los ojos 
corporales...» 


Texto de San Gregorio 
(Oratio de mortuis) 


«Así, pues, imite el alma a los ojos, 
y, al igual que ellos, al no tener la fa- 
cultad natural de intuirse a sí mis- 
mos, sino que por medio de un espe- 
jo contemplan su forma y su figura y 
pueden verse por la imagen en el es- 


-pejo reflejada, al igual que los ojos, 
“debe el alma volverse a la propia 


imagen y conocerte en el ejemplar 
a cuya semejanza fue hecha. Pero no 
hemos de atenernos demasiado al sí-- 
mil propuesto, para que conozcamos 
la cosa como es. Porque la imagen 
que en la superficie del espejo se ve 
es imagen fingida por el ojo. En la 
imagen, en cambio, del alma sucede 
lo contrario. Porque su realidad ha 
sido hecha conforme a la formal be- 
lleza divina. Así, pues, entonces real 
y verdaderamente se conoce a sí mis- 
ma el alma, cuando intuye el ejem- 
plar al que se conforma. Pero, ¿qué es 
Dios? No un cuepo, no una figura, 
no un ser en concreción material, no 
un ser cualitativo, no una cantidad 
determinada, no un ser que tiene 
peso, mo un lugar, etc. (véase antes el 
resto). 


Se podría insistir, para hacer valer la tesis del P. Garnier, en un 
pasaje de la Homilía XI del Hezaémeron de San Basilio para atribuir 
dicha Homilía a San Gregorio; y ello por la semejanza ideológica que 
parece presentar con el fragmento de la Oratio de Mortuis. He aquí 
el pasaje de referencia: 

«Ciertamente, la cosa más difícil. de todas parece ser el conocerse 
a sí mismo. Porque no sólo el ojo, capaz de ver todas las cosas que 
están fuera de él, es incapaz de verse a sí mismo; sino que nuestra 
propia mente, que con la mayor agudeza percibe los errores ajenos, es 
tarda y perezosa para conocer sus propios defectos. Según eso, diríamos 
que nuestro discurso, tan diligente para investigar las realidades aje- 
nas, se ha hecho lánguido y lento tratando de inquirir lo que a noso- 
tros atañe. Pero no importa el que cualquiera perciba a Dios más bien 
partiendo del cielo y de la tierra que de nuestra propia naturaleza, 
composición y constitución, con tal de que usando y guiándose de la 
prudencia, te examines sagazmente, siguiendo el divino precepto del 
profeta que dijo: Mirabilis facta est sapientia tua ex me. Esto es: 
me he conocido a mí mismo; he aprendido tu inmensa y excelsa sa- 
biduría» (36). 

Pero esa insistencia se vuelve contra el objetante, si se tiene en 
cuenta la misma referencia relativa a la dificultad de conocerte a sí 
mismo por aquello de que nadie es buen juez en su propia causa, 


(36) Divi BasiLu MANI, Homilia XI In Hexaemeron (Omnia-Opera, Paris, 


1566, 45). 
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que es lo que viene a afirmar ese pasaje de la Homilía XI, es un 
pensamiento de San Basilio; como lo pone de manifiesto el siguiente 
texto de sus «Constituciones monásticas»: «Porque el prudente Supe- 
rior procura conocer con gran diligencia las costumbres, los sentimien- 
tos y las pasiones de cada uno; enderezando su cometido al bien de 
todos y cada uno. Por lo mismo, no se ha de contrastar, por ningún 
medio, su función. Partiendo de la base que es cosa dificilísima co- 
nocerse cada uno y curarse a sí mismo; en virtud de que es ingénito 
en los hombres el amor a sí mismos; somos propensos a desvirtuar 
la verdad que se refiere a uno propio. Por el contrario, es fácil ser 
conocido y curado por otro; toda vez que aquel vicioso amor con que 
cada cual desvirtúa la verdad sobre sí mismo no se da en el que juzga 
desde fuera» (37).* 

«A priori» podría suponerse que San Gregorio Nacianceno estaba 
identificado con el pensamiento autognoseológico de San Basilio Mag- 
no, dadas las especialísimas relaciones que entre ambos existieron ya 
desde su juventud. El estudio de los escritos de San Gregorio Nacian- 
ceno, o el Teólogo, como se le denomina en la Historia de la Patro- 
logía, nos ofrece pruebas terminantes de que tal hipótesis es cierta en 
absoluto. Evidente confirmación de aquella simbiosis espiritual, de 
pensamiento y de afecto, de aquellas dos almas gemelas. 

Con gran vigor de estilo, el Nacianceno nos pone de relieve al tipo 
petulante y engreído intelectual, de entonces, en un notable sermón 
«Sobre la moderación en las disputas»; donde leemos este singular 
fragmento: 

«¿Por qué crees volar por los espacios, cuando en realidad tienes 
los pies en la tierra? ¿Por qué te lanzas a edificar una torre, siendo 
así no tienes ninguna de las cosas que se precisan para darla fin? 
¿Por qué pretendes medir el mar con tu mano y el cielo con el palmo 
de la misma y la tierra entera con tu pulgar, cuando en su magnitud 
elemental sólo tu Creador puede medirla? Primeramente has de cono- 
certe a ti mismo; aquello que tienes en tus manos, eso es lo que has 
de procurar entender: quién eres, cómo has sido formado, siendo como 
eres imagen de Dios; cómo has descendido a lo más ínfimo; qué es eso 
que produjo en ti la perturbación; qué sabiduría se manifiesta en tu 
ser y cuál es ese misterio natural; cómo te hayas sometido al espacio, 
y, en cambio, tu mente no está encerrada por límites algunos, sino que, 
permaneciendo en el mismo lugar, todo lo avizora y por doquier se 
espacia; de qué modo, siendo el ojo tan pequeño, llega a tan largas 
distancias; si acaso es él quien pasa a la cosa vista, o más bien ésta 
pasa a él; de qué modo él mismo se mueve y es movido y dirigido 
por la voluntad ; cuál es la razón de la cesación del movimiento; cuál 
es la distribución de los sentidos; cómo la mente puede llegar a las 
ais ec O sentidos, pudiéndolas captar; qué es 

1 de lo que se ha recibido; qué es la reminis- 
dE A Pee en ds recuperación de lo perdido; cómo 
] y capaz de producir en otra mente 

la palabra; cómo el pensamiento se transfunde a la palabra; cómo el 


(37) Div BasiLu MAGN1, Constituti y . 
Paris, 1566). tones Monasticae, CXXII (Omnia-Opera, 
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cuerpo es vivificado por el alma; cómo el alma se hace partícipe de 
las afecciones corporales; cómo la sobrecoge el temor, la descompone 
el miedo, la encoge la tristeza, la dilata la alegría, la corroe la envidia, 
la exalta la soberbia, la enaltece la esperanza, la excita el furor; cómo 
la cubre de carmín el pudor, parte por la afluencia de la sangre, 
o al contrario; cómo se manifiestan, en el cuerpo, los signos de las 
perturbaciones; cómo la razón ejerce su supremacía; cómo gobierna 
todas las cosas y las dirige; cómo la tranquilidad causa el orden y so- 
siego de los movidos afectos; cómo se contiene en la sangre y en el 
alimento, siendo así que es incorpóreo; por qué, al desfallecer esas 
cosas, el alma se separa. , á 

«Todos esos problemas o algunos de ellos, oh hombre, procura en- 
tenderlos; porque no creas que trato de traer a colación la natura- 
leza y movimientos de los cielos, el orden de los astros o la mezcla 
de los elementos, la diferencia de las especies animales, ni los grados 
ínfimos o sublimes de las fuerzas celestes; y todas aquellas realidades 
en que se distribuye la razón creadora; ni, en fin, las razones de la 
Providencia que todo lo gobierna. Sólo te diré: atrévete y sabrás 
sentir miedo de acercarte a aquello que es tan sublime y que tanto 
te eleva sobre tus fuerzas... Porque ya es un género de sabiduría, 
conocer la propia ignorancia y no intentar lo que está sobre las pro- 
pias fuerzas» (38). 

Es innegable el influjo de San Basilio Magno sobre su propio her- 
mano San Gregorio Niseno y sobre su íntimo amigo San Gregorio 
Nacianceno, en el tema cristiano de la autognoseología. Predomina, sin 
embargo, en el primero la idea de que el alma, conociéndose a sí mis- 
ma, conocerá consecuentemente a Dios, sin necesidad de volverse pre- 
viamente al mundo. En San Gregorio Niseno prevalece la idea de que 
conocido Dios, a través de las cosas del mundo, en sus perfecciones 
y atributos, el alma, en ese ejemplar, conocerá sus propias perfec- 
ciones. En San Gregorio Nacianceno se acentúa la conveniencia de 
que el hombre debe procurar conocerse a sí mismo antes de querer 
escudriñar las esencias de las cosas naturales. Esas tres posiciones 
forman la trinidad autognoseológica de la filosofía cristiana: admira- 
ción por la obra de Dios; atención preferente por mantener limpia 
y resplandeciente la obra principal de Dios (el alma); humildad, en 
fin, por parte del entendimiento y de la voluntad, para evitar el ez- 
collo de toda filosofía vana que impide lo primero y conduce al reba- 
iamiento del hombre racional al nivel de los brutos, «quibus non est in- 
tellectus». Esa ciencia trinitaria autognoseológica es enseñada por esa 
trinidad de filósofos cristianos, el primero de los cuales es el gran San 
Basilio. 


6.—EL LEGADO AUTOGNOSEOLÓGICO CRISTIANO RECIBIDO 
POR SAN BaAsiLIO0 MAGNO 


Pudiera objetarse a lo enunciado por el título de nuestro estudio 
que las raíces de la autognoseología cristiana son anteriores a la obra 


(38) SancrI GREGORI NACIANCENI, Opera (Edic. del P. B. Pruneo). Paris, 1612, 
I, 219-220. 
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de San Basilio; y, por lo tanto, no ha de ser considerado éste como 
punto de partida para el estudio de aquélla. 

Reconocemos de buen grado el valor de la objeción. De lo dicho, 
a través de nuestro estudio, se ve claro que el mismo San Basilio 
busca las fuentes de su pensamiento, aquellas a las que concede una 
primacía sapiencial en los textos bíblicos de Moisés, David y Salomón, 
con constantes referencias a la doctrina de San Pablo. La ciencia ver- 
dadera es de inspiración divina; frente a ella, poco significa la «cien- 
cia forastera» de los filósofos griegos; aceptable sólo en aquello que no 
contradice a la «ciencia del Espíritu divino». Por otra parte, los es- 
critos, que constituyen la auténtica tradición de la Iglesia, son su se- 
gunda fuente de estudio, como podría demostrarse con los textos del 
Santo en su polémica con Eunomio. Orígenes especialmente es bien 
conocido por San Basilio. Sería ingenuo suponer que sus ideas autogno- 
seológicas no tuvieron indicaciones valiosas en los Paáres que le pre- 
cedieron. Orígenes en varias de sus obras insiste en la importancia 
del propio conocimiento por parte del alma según el pensamiento de 
los escritos sagrados. No podríamos afirmar que tales referencias fue- 
ran ignoradas por San Basilio, conocedor y aficionado a los escritos 
de Orígenes. Siendo esto cierto, no lo es menos que San Basilio insiste 
con más sistematización y con más frecuencia en el tema autognoseo- 
lógico, viniendo a ser el que más influyó con su interés por el tema, 
no sólo en el grupo de Padres Capadocios, sino en el grupo de Padres 
latinos, como veremos en otro estudio posterior. 

Baste lo dicho para satisfacción del objetante, a quien ofrecemos 
uno de los textos del propio Orígenes, que guarda no poca afinidad 
con las que ya conocemos de San Basilio. El texto de Orígenes, que 
traducimos del latino que nos proporciona el P. Juan López, en sus 
Epitome Sanctorum Patrum (39), no coincide con el texto de los «Scho- 
lia in Cantica Canticorum», de Orígenes, tal como los trae Migne (40). 
Prescindiendo del problema de crítica textual, al que apunta Migne 
en nota, la reproducción de texto origeniano en la forma latina en 
que la da el P. Juan López nos da una mayor cantidad de expresiones 
interesantes para compararlos con los textos de los Padres capadocios 
que ya conocemos. He aquí el fragmento de Orígenes: 

«A Chillón, uno de los siete sabios de Grecia, privativamente se 
atribuye, entre otras, esta admirable sentencia que dice: Conócete a ti 
mismo. Esto mismo Salomón, el cual antecedió a todos ellos en el tiem- 
po y en el saber, se lo dice al alma, hablándola bajo la forma o ima- 
gen de la mujer de modo conminativo: Si no conocieres, oh la más 
hermosa entre las mujeres, que la causa de tu belleza se origina de 
que has sido hecha a imagen de Dios, de donde tanta belleza se ad- 
vierte en ti; si no conocieres qué hermosa eras en un principio, aun- 
que ahora también aventajas a las demás mujeres, siendo llamada tú 
sola hermosa entre ellas; si no te conocieres a ti misma, tal cual 
eres, te ordeno que te marches y te sitúes entre los ínfimos rebaños, 
para no apacentar bueyes o corderos, sino cabritos, ésos que por su 


(39) P. J. Lóprez, Epitome Sanctorum Patrum per locos communes. Ambe 
1614, 274.275. e 1 > 
(40) ORÍGENES, Scholia in Camtica Canticorum, 1, VIL; MicNkE, P. G., 17. 
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maldad y lascivia han de ser colocados a la izquierda del Rey que 
preside el juicio, 

»Y ya que al introducirte en la cámara de los Reyes y mostrarte 
cuáles son los bienes sumos, si no te conocieres a ti misma, te mos- 
traré también cuáles son los males extremos; para que de ambas en- 
señanzas te aproveches tanto por el temor a los males como por el 
deseo de los bienes. Porque si no te conocieres, viviendo en la igno- 
rancia de ti misma, despreocupada de la afición a la sabiduría, indu- 
dablemente no tendrás tu propio tabernáculo, sino que andarás vagando 
por las tiendas pastoriles para apacentar en ellas los cabritos, animales 
inquietos y vagabundos, símbolo de los pecadores. Mucho habrás de 
soportar hasta tanto que entiendas por la experiencia el mal que en- 
cierra el que el alma no se conozca a sí misma. De ahí que hablando 
a las almas de los creyentes cifró la suma de la salvación y biena- 
venturanza en el conocimiento de sí mismo...» 


CONCLUSIONES 


Dejando para otro estudio el influjo del pensamiento autognoseo- 
lógico de San Basilio en los Padres latinos, San Gregorio y San Agus- 
tín, resumiremos lo expuesto en éste con las siguientes afirmaciones: 

1) No se puede hacer un estudio del llamado por Gilson «Socra- 
tismo cristiano» —por nosotros, autognoseología—, sin partir de los 
Padres griegos, particularmente San Basilio, si no se quiere un impo- 
sible histórico. 

2) Existe una radical diferencia entre los intentos autognoseoló- 
gicos fundados en el precepto del oráculo de Delfos y el que dimana 
de fuentes bíblicas. Aquél ignora el problema de la trágica caída del 
hombre y su posible restauración por obra de la gracia redentora. 

3) No faltan Santos Padres que pretenden que el fondo de la au- 
tognoseología délfica proviene de la revelación primitiva. Pero, sea 
de ello lo que fuere, es lo cierto que las enseñanzas autognoseoló- 
gicas de los Santos Padres buscan apoyo en el pensamiento de San 
Pablo en su carta a los Efesios. 

4) San Basilio debe ser considerado como el punto de partida para 
el estudio de la autognoseología cristiana, por la amplia cabida que 
dio al precepto bíblico «Attende tibi ipsi» en sus Homilías. En la Ho- 
milía sobre ese texto bíblico desarrolla tres tesis fundamentales para 
la autognoseología cristiana: a) tesis axiológica: valor relativo del 
cuerpo, de las cosas de la vida y del alma. Ésta es el elemento más 
precioso y que mayor estima y cuidado requiere por parte del hom- 
bre. b) Tesis agónica: entre el cuerpo y el alma se da una lucha cons- 
tante. Como el soldado y el atleta, el hombre ha de vigilar para no ser 
vencido por el enemigo. c) Tesis teológica: conociéndose el alma, fá- 
cilmente llegará a conocer a Dios. 

5) San Gregorio Niseno no es el autor de las Homilías X y XI 
del denominado Hezaémeron de San Basilio, por ser realmente de 
éste. En favor de la autenticidad basiliana de esas Homilías está no 
sólo el testimonio de Sócrates, el historiador eclesiástico, sino el mis- 
mo pensamiento autognoseológico de San Gregorio Niseno, en contra- 
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posición al de San Basilio. Según éste, conociéndose el alma, llegará 
a conocer a Dios fácilmente. Para San Gregorio Niseno, conociendo 
a Dios primero, el alma se llegará a conocer a sí misma. También San 
Gregorio Nacianceno aporta pensamientos autognoseológicos dignos de 
estudio, que muestran no poca semejanza con los de San Basilio, si 
bien con singulares diferencias. Por todo ello, en los tres Padres Ca- 
padocios se da una trinidad de filósofos cristianos preocupados con el 
problema de la autognoseología cristiana. 

6) No se puede negar, sin embargo, que antes de San Basilio no 
hubieran los Santos Padres de la Iglesia oriental tocado el tema au- 
tognoseológico. Se prueba esto con el testimonio de Orígenes. Pero 
siempre resultará cierto que San Basilio, al dar entrada en sus Homi- 
lías al tema, con la amplitud estudiada, se hace acreedor para que se 
le considere el punto de partida de este problema. En estudio poste- 
rior se verá el influjo del pensamiento autognoseológico de San Ba- 
silio en los Padres Occidentales de la Iglesia. 


g 8 


S. Agustín y Sta. Teresa de Jesús 


por Leandro RODRÍGUEZ 


CIRCUNSTANCIA TERESIANA 


Se suele pensar en un siglo xvI renacentista y equilibrado. El 
renacimiento español comienza en el xv y se perfecciona en el xvl. 
Las personalidades de este siglo son producto y conclusiones, puestos 
de vanguardia que consiguieron la victoria porque el siglo de los Re- 
yes Católicos les señaló el triunfo. Isabel y Fernando son los au- 
ténticos reyes españoles que supieron unir el amor, la nación y ser 
misioneros. Si en el siglo xvI se hubiera trabajado con el tesón y or- 
den que los abuelos de Carlos V, entonces España en el siglo XVI! 
no se habría desangrado en guerras que nunca algunos países podrán 
olvidar. 

Santa Teresa sabía lo que era tener hermanos aventureros, y cada 
hombre que llegaba de América era un mito legendario leído por 
cuantos le preguntaban. Los predicadores elevaban gritos de pro- 
testa contra la corrupción. El honor se defendía con la muerte, y el 
Imperio, con oro y sangre humana. 

Lutero edificaba un sistema de doctrina que parecía nacido del 
corazón alemán. Por todas partes se levantaban olas de protesta con- 
tra el Papa, Emperador y Obispos. La leyenda parecía que había 
llegado a un punto de crítica, y vino la crisis. Muchos quedaron al 
descubierto; y, después de muchas discusiones y egoísmos, salió pura 
la doctrina de la Madre Iglesia. 

La Cristiandad vivía un espíritu de reforma. En los conventos 
había hambre porque la gente que vivía en ellos no era como debía 
ser y el pueblo no daba limosnas. Los abusos corrían como las le- 
yendas y mitos religioso-paganos. No estoy del todo conforme con lo 
que dice G. Cunminghame Graham: Sólo había seguridad en un sitio 


AVGVSTINVS, VI (1961) 339-358. 


340 LEANDRO RODRÍGUEZ sd 


contra las asechanzas del enemigo: el claustro. Sólo un pasaporte 
para el cielo: el cilicio (1). : 

En lo profundo de España existía un volcán que lanzaba trozos 
a cada continente. Muchos frailes, sobre todo los agustinos, se lan- 
zaron hacia la conquista evangélica de Filipinas para hacer vasallos 
de Cristo a los naturales. Los pobres que tenían algo, lo vendían 
para embarcarse sobre la aventura del Océano con la idea de triun- 
far con la espada e incultura o de ser tragados por las olas. Las 
misioneros luchaban contra todo cuanto significara opresión; pero 
el español es soberbio, orgulloso, y el Emperador no cesaba de am- 
parar a los indios libres. 

Santa Teresa tenía espíritu misionero y alma llena de valores 
divinos. Convivía en unión de los amantes del Esposo con su Amado. 

La espiritualidad española estaba influenciada por muchas causas 
ajenas. Los místicos musulmanes habían dejado la semilla disciplinar 
y la técnica del espíritu. La combinación del agustinismo y lo mu- 
sulman dio la gran mística elaborada por algunos en las aulas uni- 
versitarias. 

Somos demasiado simples si creemos que Santa Teresa y San 
Juan de la Cruz fueron creadores de una espiritualidad. Lo que 
creo que sí hay que afirmar es que ambos cumplieron, hicieron car- 
ne y vivieron cuanto escribían. 


ÁVILA Y SANTA TERESA 


Conozco Ávila. He pasado por sus estrechas y anudadas calles, 
mirado a los corredores y balcones y admirado las murallas, cate- 
dral. Iglesia de San Vicente, Convento de Santo Tomás, etc. En 
Ávila todo es antiguo, hasta el andar. Me subí al Alcázar y vi una 
llanura inmensa. La gente que entraba por la puerta principal pa- 
recía pequeña. Las casas, de barro, ladrillo y piedra. Avila es ciudad 
encadenada. Frente a la «fortaleza de Dios» han hecho la «Plaza 
de Santa Teresa», que es esperanza al porvenir de los que comienzan 
a mirar fuera de las almenas. 

En los tiempos de conquista, los abulenses miraron al Océano 
soñando en ambientes de superación y trascendencia. Hoy Avila se 
ha quedado un poquito extasiada ante sus muros e historia. Conti- 
núa siendo antigua. Sigue creyendo en los escudos y blasones, y es- 


(1) Santa Teresa, su vida y su época. «Revista de Occidente» (Madrid, 1927), 
36. Versión de Isabel Alonso. 

Desde hace varios años me dedico a estudiar la espiritualidad de San 
Agustín y Santa Teresa. Por múltiples causas he tenido que abandonar este 
trabajo, y ahora, entre el remolino de la vuelta del tiempo, voy despertando 
puntos aislados que preparaba a modo de introducción. 

Sobre el Monasterio de Gracia y sobre la M. Briceño Contreras existe escasa 
bibliografía. En el sentido que pretendo desarrollar no conozco ningún trabajo. 

SÁNcHEz MIGUEL (A.), Basílica Teresiana, 1, 15 (1898), 456-462. 

CEREZAL (M.), Ciudad de Dios, 100 (1915), 107-120. 

Terminado mi pequeño trabajo, encontré estos d 
una alegría el leer en el artículo del P. Cerezal esta 
mas mejor cortadas el estudio de influencias. 


os estudios y fué para mí 
s palabras: Dejo para plu- 


hd 


SAN AGUSTÍN Y SANTA TERESA DE JESÚS 341 


pera con tranquilidad los sucesos del mundo. Avila parece la «Sexta 
morada» de su menor hija. 

Cuando se camina junto a las piedras que la rodean, vienen a la 
mente recuerdos de historia y nos hacemos algo antiguos. Yo, an- 
tes de llegar a Avila, casi olvidaba la tradición, me había ido acos- 
tumbrando a ver derrumbar casas de piedra y barro para construir 
otras propias del siglo. En Avila no es así, y creo que hacen bien. Hoy 
continúan labrando la tierra personas que viven dentro de la ciudad, 
y junto a modernos edificios de beneficencia se ven escudos y ven- 
tanuchos por donde lo mismo asoma una niña que una anciana. 

La casa de los padres de Santa Teresa hoy se ha convertido en 
Iglesia. Existe un pequeño jardín que sirve de recuerdo de los jue- 
gos con los familiares. 

A los pies de la muralla descansa una mala carretera y un con- 
vento de monjas de clausura. Está situado como una «primera mo- 
rada». El tiempo y las luchas han ido abriendo los aleros. Monjitas 
alegres como una novia corren por la huerta festejando su silencio 
interior. Desde fuera se oye ruido como aleteo de palomas. 

Bajando por rústicas escaleras se penetra en un pequeño atrio. 
Grandes puertas me hablan de historia. Llamo en el torno, oigo un 
suave carraspeo y escucho la voz timbrada y humilde de monja: «Ave 
María Purísima.» Sonreí y pregunto: «¿ Vivió aquí Santa Teresa?» 

Amable y cortésmente, me fueron diciendo el viaje a seguir. Pe- 
netro en la Iglesia y leo «Confesonario en donde recibió el Sacra- 
mento de la Penitencia Santa Teresa de Jesús durante el tiempo 
que fue educada por las monjas de Santa María de Gracia de la Or- 
den de San Agustín». 

Hay un hermoso altar mayor y cuatro laterales adornados con 
estatuas que hablan de agustinismo. Un pequeño, sencillo y curioso 
coro me hace pensar en la voz de la Ahumadita y en sus ilusiones 
de niña traviesa. 


SANTA TERESA EN EL MONASTERIO DE GRACIA 


Teresa había perdido candorosidad, sencillez y franqueza. Los 
libros de caballerías que le dejó la madre, la parienta de «tan li- 
vianos tratos», los primos y las criadas que por tenerla contenta 
hacían cuanto les mandaba, habían dejado en su alma poso de va- 
nidad y de honra (2). Sabía que era hija de personas ricas y que 
la naturaleza había depositado en ella hermosura y simpatía. Apren- 
dió a ser vanidosa y hasta coqueta. La juventud escribía en su alma 
con regueros de incertidumbres. Teresa ya no era como antes. Se re- 
vestía con intranquilidad y desasosiego. No pensaba cambiar de 
vida, Apenas tenía tiempo para pensar. Espejos, perfumes, vesti- 
dos, ensayos de posiciones y meneos de cuerpo, le ocupaban gran 
parte del día. Más tarde pensó en su niñez y en aquellas simplezas. 
Ahora se creía mujer hermosa y llena de sensatez. La vida le son- 


(2) Vida de la Santa Madre Teresa de Jesús, 1 (Burgos, 1915), 2, 15. Ed. Sil 
verio de Santa Teresa. 
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reía. Amor no le faltaba. Tenía entonces catorce, quince, dieciséis 
años. Era inclinada a pasatiempos de buena conversación: nunca era 
inclinada a mucho mal (3). 


Porque no me parece que había tres meses que andaba 
en estas vanidades, cuando me llevaron a un Monasterio que 
había en este lugar, adonde se creaban personas semejantes, 
aunque no tan ruines en costumbres como yo..., porque como 
yo temía tanto la honra, todas mis diligencias eran en que 
fuese secreto y no miraba que no podía serlo a quien todo 
lo ve (4). 


El motivo principal que movió a don Alonso para llevarla al Mo- 
nasterio fue porque sospechó de las vanidades y oteó el fin que po- 
drían traer. Hubo otros motivos que ella con claridad nos cuenta: 
Porque haberse mi hermana casado y quedar sola sin madre no era 
bien (5). 

Según la narración, parece que era costumbre llevar a ciertas 
jóvenes de ordinario ricas, a monasterios de monjas. El Monasterio 
de agustinas tenía excelentes formadoras. Dentro de las murallas 
se hablaba con misterio de las penitencias y caridad de las abnega- 
das monjitas. Si no hubiera sido por esta última razón, don Alonso 
de Cepeda, caballero honrado, leal y buen cristiano, de ningún modo 
hubiera mandado allí la hija. No creo que Teresa escuchara con gus- 
to dicha proposición. Ante don Alonso la recibe con cierto aplauso, 
pero después se sentó en la silla de su recoleta habitación y pensó 
en la tontería de meterse en un Monasterio. Ella tenía ya hechos 
sus planes para el porvenir. Llegó el día fijado para el ingreso. Por 
el camino, don Alonso le narra anécdotas familiares. Después de 
unas palabras de despedida con la hija y con las atentas monjas, 
vuelve tranquilo a la casa. Tiene su corazón en el Monasterio y sabe 
que está seguro. 


Los primeros ocho días sentí mucho, y más la sospecha 
que tuve si había entendido la realidad mía, que no de estar 
allá; porque ya no andaba cansada y no dejaba de tener gran 
temor de Dios cuando le ofendía y procuraba confesarme con 
brevedad. Traía un desasosiego, que en ocho días y aún creo 
menos, estaba más contenta que en casa de mi padre. Todas 
lo estaban conmigo, porque en esto me daba el Señor gracia 
en dar contento a donde quiera que estuviese y ansí era muy 
querida y puesto que yo estaba entonces ya enemiguísima de 
ser monja, holgábame de ver tan buenas monjas que lo eran 


mucho las de aauella casa y de gran honestidad y religión 
y acatamiento (6). 


(3) Idem. 
(4) Idem. 
(5) Idem. 
(6) Idem, 2, 14. 
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Teresa empieza a conocerse de nuevo. El temor de Dios le hace 
confesar «con brevedad». Entra en sí misma y ve lo extendida y de- 
rramada que anda por las cosas. Cada día aprende algo más del 
misterio interior. Ve buenos ejemplos. Las explosiones de entusias- 
mo de la niñez volvieron a parecerle hermosas y llenas de sentido. 
La inteligencia se fue ordenando. Los santos ejemplos de las reli- 
glosas eran imitados por ella con gran diligencia. En el alma empezó 
a notar silencio desconocido, y después de él escuchaba en la ora- 
ción la voz del Amado. El mundo que la miraba se complacía en sus 
obras. Allí aprendió a reir con bondad, a jugar sin engaños, a amar 
sin egoísmo, a sentir con orden, a cantar, bailar y divertirse ponien- 
Jdo el valer al servicio de otras a quienes hacía pasar momentos ale- 
gres con sus donaires e inteligente táctica. 

Adquirió sentido de Providencia. Parecíame andaba Su Majestad 
mirando y remirando por donde me podía tornar así (7). Esta frase 
tiene gran importancia. Dios está presente, me ve y conoce mis ac- 
ciones, Dios me ama y quiere bien. Esto en aquel corazón y alma 
que quería amar y que con creces ansiaba pagar el favor que se le 
hacía, es de suma trascendencia. A Teresa se le había abierto un 


misterio que le hacía más observadora de las monjas y buscar ayuda | 


para la resolución de los principales problemas. Al conocer las fal- 
tas, trabaja por perfeccionarse cada día con más tesón. Una de las 
cosas que más pudieron influir en su vida posterior fue el aprender 
a vivir contenta separada del querido padre. Ríe y piensa en am- 
biente propio; aquí se da a conocer con sus gracias y salen a la 
luz los actos autónomos. La personalidad se iba formando así como 
los hilos de agua que corren suavemente acariciando el césped de la 
pradera, dejando penas y recuerdos pegados a duras piedras. Todo 
invitaba a cantar y alabar a Dios. Las amistades antiguas dejan lu- 
gar a la paz de una confianza a lo divino, recibida por aquellas ejem- 
plares monjitas. Aprende a vivir sin límites, porque se da cuenta de 
que ha roto los lazos de la carne y en su alma ha aparecido un nuevo 
viento que le hace suspirar por algo mejor que todo cuanto puede 
dar el mundo. Lo desconocido se le presenta como natural, ya que 
ha experimentado el amor a personas con las que nunca había tra- 
tado. Las monjas tenían «para las doncellas de piso» un reglamento 
difícil de cumplir; pero necesario para lograr los fines que pre- 
tendían. 

Aquí comenzó a sentir el camino dejado al leer los libros de ca- 
ballería. De nuevo, rumbo hacia lo perfecto. Todo venía del conoci- 
miento, experiencia y admiración. Las monjas, de mirada sencilla 
y humilde, pechadas a la circunstancia del mundo, trabajaron su 
alma. 

Comencé a rezar muchas oraciones vocales y a procurar con to- 
das me encomendasen a Dios, aque me diese el estado en que le había 
de servir, mas todavía deseaba no fuese monja, que éste no fue 
Dios servido de dármelo, aunque también temía el casarme (8). 
Las amorosas palabras de la oración iban poco a poco sembrando en 


(7) Idem. 
(8) Idem, 3, 16. 
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el huerto de su alma la semilla de lo eterno. Teresa crecía en amor 
y entrega casi inconscientemente. Un día meditó y tuvo conscien- 
cia del cambio. Pensaba a lo divino. El camino se hacía más claro, 
y llegó el momento en que Teresa no miraba a la vida de atrás. Ha- 
bía tomado nuevo rumbo. Sus labios tomaban otro ritmo y no ha- 
blaban de vanidades, sino que al hablar a Dios quería imitar en la 
oración a aquellas sencillas monjitas que diariamente iban al coro 
y rezaban el Oficio Divino. Dios al oírla se compadeció y quiso to- 
carla. Teresa ya pensaba y se emocionaba con las oraciones. Tenía 
que hablar y decir algo a Dios, a Jesucristo, a la Virgen, a todos los 
santos y especialmente a S. Agustín. Las cosas del mundo ya no te- 
nían tan atracción para su alma, y así, olvidada y en silencio, oraba 
y miraba al Señor. Pero aún mira hacia fuera. Ora a Jesucristo 
como a quien estaba allá... en el cielo. Entonces trabajó con la ima- 
ginación representando el blanco de sus oraciones en determinados 
lugares. Era el principio de la oración devota. Ya monja, encontrará 
el modo más hermoso de orar. 


Dice que nunca fue de mucho entendimiento e imagina- 
ción. 

Ahora me parece que proveyó el Señor que yo no ha- 
llase quien me enseñase porque fuera imposible, me parece 
perseverar dieciocho años que pasé este trabajo y entre es- 
tas grandes sequedades por no poder, como digo, discurrir. 
En todos éstos, sino era acabando de comulgar, jamás osaba. 
comenzar por tener oración sin un libro; que tanto temía mi 
alma quedar sin él en oración como si con mucha gente fue- 
ra a pelear. Con este remedio que era como una compañía 
o escudo en que había de recibir los golpes de los muchos 
pensamientos andaba consolada. Porque la sequedad. no era 
lo ordinario, era siempre cuando me faltaba libro que era 
luego desbaratada el alma; y los pensamientos perdidos con 
esto los comenzaba a recoger y como por alago llevaba el 
alma y muchas veces en abriendo el libro no era menester 
más otras leía poco, otras mucho (9) conforme a la merced 
que el Señor me hacía. Parecíame a mí en este principio que 
digo que teniendo yo libros y como tener soledad que no ha- 
bría peligro que me sacase de tanto bien. Y creo que con el 
favor de Dios fuera ansí, si tuviera maestro y persona que 
me avisara de huir las ocasiones en los principios y me hi- 
ciera seguir de ellas se entrara, con brevedad (10). 


Yo no creo de que no tuviera bastante imaginación, ya que en 
la práctica sucedía otra cosa. Sus símiles, metáforas y ejemplos dan 
a conocer gran imaginación. 

Encontró el modo de orar constantemente. Se convenció de la 
presencia de Cristo, del Maestro en el alma, y por eso vive en cons- 
tante presencia de Dios y de sí misma. 


(9) Idem, 3, 24. 
(10) Idem, 4, 25. 
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_. Sabemos que nunca le gustó hacer devociones de beatería supers- 
ticiosa (11). Siempre leyó con interés las devociones de la Iglesia. 
De aquí podríamos deducir su normal y enérgico carácter. 

Las monjas de Gracia oraban en comunidad y a Dios gustaba 
esta oración. Teresa las escucha y ella también quería hablar con 
Dios. Diariamente, en unión de la M. Briceño, todas las señoritas, 
doncellas de piso, elevaban el corazón a Dios. 

A Teresa le gustaba imitar. Los malos ejemplos le habían he- 
rido el alma. Cuando llegaban los buenos, los recibía como propiedad 
universal. El bien era de todos. Todas y cada una eran capaces de 
recibir lo bueno de las demás. El bien, la verdad, no son de nadie, 
y están en todos. Dios es quien ha depositado en cada alma su ima- 
gen, y ésta nos enseña y encamina en actuación hacia las cosas. 
Teresa, y quizá las monjas, no sabían expresar estas cosas; pero, 
sin duda, lo tenían en el alma, y en la práctica obraban así. Era ya 
una tradición el vivir para las demás. Las otras también tenían que 
trabajar en nuestra alma. Cada una tiene derecho al saber de las 
demás. Esto significaría mucho en la vida de Santa Teresa de Je- 
sús. La verdad no se roba, ni disminuye, porque haya muchos que 
la posean. Cuanto más se extiende, tanto más graciosa y atrayente 
se hace. Quien la tiene no se hace egoísta, sino que tiende a comu- 
nicarla. Su amor crece y se extiende a todos. De aquí nacen ciertas 
conclusiones de la vida ordinaria de Santa Teresa y doctrina. Ésta 
es doctrina agustiniana. 

Alguien me dirá: «Muchas son las cosas que la Ahumadita 
aprendió en el Monasterio de Gracia.» Ella lo más seguro es que 
no se dio cuenta de que sabía o había aprendido esto; pero sí es 
verdad que, aunque inconscientemente, quedó en su alma una for- 
ma comunitaria. Los efectos se verán después, cuando tenga que ac- 
tuar estos principios. 


COMUNIDAD EN EL AMOR 


Las doncellas de piso estaban allí para estudiar y ordenar el 
amor. Unas lo ordenaban al matrimonio, siendo después ejemplares 
madres de familia, y otras muchas, influenciadas por el espíritu de 
entrega y sacrificio de sus maestras, se hacían monjas. Todas ala- 
baban a Dios. No se podían tener «amiguitas». Quien esto hiciera, 
debía ser llamada egoísta. Cada una era las demás. Mi amor es para 
las otras. Yo no me debo a mí misma. Todos nos debemos a Dios. 
Tenemos unión de fin. Trabajamos por un mismo ideal. Todos te- 
nemos el mismo camino, principio y aspiraciones. El amor ordena- 
do a los demás perfecciona. Cuanto más trabaje con ellos para el 
bien, tanto más hago que se extienda la verdad y el bien. Es per- 
feccionarse el entregar lo que soy para que los demás sean como 
yo o mejores. Tengo que entregar cuanto soy y valgo. Todos estos 
pensamientos pudieron entrar en el alma de Teresa a los dieciséis, 


diecisiete años. y ; “ 
La comunidad en el amor le hacía obrar actos de dilección. La 


(11) Idem, 6. 
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humildad nacía necesariamente. Comprensión, cariño, amabilidad, 
sencillez, unión, paz, ayuda y espíritu de colaboración, anidaban en 
toda alma comunitaria. 

La comunidad en el amor era quien la hacía acercarse a una 
compañera triste y acompañarla. Quien la hacía ganar horas leyen- 
do libros piadosos tan sólo por dar gusto a otros. El espíritu de sa- 
crificio y abnegación son una de las conclusiones de estas ideas. 
Cada uno en particular, sin Dios, no es nada. Dios se alegra en co- 
munidad de los que le aman. 

El apostolado nace de un principio interno de entrega y comu- 
nicación. La Reforma que llevó a cabo Santa Teresa de Jesús tuvo 
su origen en una exigencia interior, en una misión que creyó tener, 
en un amor hacia los demás. Quiso que todos amasen al menos tanto 
como ella amaba. Conoció lo que era la ayuda mutua, la abrazó, y la 
oración siguió regando su alma (12). 

¿No comenzará aquí su primer conocimiento de Reforma? No 
queramos ver todo desde un punto de vista extraño, extraordinario 
y milagroso. Dios ordinariamente obra por medio de las causas se- 
gundas. La Reforma teresiana no fue una inspiración momentánea, 
sino más bien una explosión vivencial, un conscienciarse de la vida 
pasada, de muchos pensamientos y vivencias y presenciación de una 
voluntad formada por el quehacer de muchos años. Su Reforma fue 
una afloración de su espíritu digno y santo. 

Las grandes ideas nacen de grandes vidas, y pretender afirmar 
pensamientos sin vivirlos, sin haberlos sellado con la propia carne, 
alma y sangre, es cosa de poca importancia. A Santa Teresa yo no 
la admiro triunfando, sino antes de su triunfo, en la lucha interior, 
cuando aún quizá no había pensado en que se pudiera levantar el Mo- 
nasterio de S. José de Avila. 

Los mayores héroes son los que humildemente soportan el peso 
diario de negaciones en el alma. Vivir con optimismo es triunfo 
y creencia, es tener fe y vivir en ella. 

La Teresa de Ahumada comenzó muy pronto a aprender a vivir 
su circunstancia y a trabajar luchando por el ideal. Me agradaría 
leer algún trabajo que tratara sobre lo natural en la Reforma Te- 
resiana como de otros fundadores y fundadoras. Algo de esto está 
muy bien logrado en El libro de la convivencia, que hace unos años 
publicó, con estilo claro y humano pensar, el agustino P. Lope Ci- 
lleruelo en la «Colección Llamada de Dios», de «Religión y Cultura». 

Todos sabemos que Dios es quien hace los santos; pero, ¿sobre 
qué fundó tal santidad? No olvide nadie que el santo es el hombre 
más propio, con más personalidad y con menos olvido de lo que Dios 
le dio. Lo importante es saber aprender la lección divina, siendo 
verdaderos con la propia alma y dejándose conducir por el Maestro 
interior. 

Para el mundo de hoy se necesitan santos con comunidad en el 
amor y que enseñen a sentir el movimiento tan propicio para Dios 
que lleva el mundo. 


Comencé... a procurar con todas me encomendasen a Dios que 


(12) Idem, 7, 51-23. 
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me diese el estado en que había de servir (13). No podemos suponer, 
ya que nos consta su sinceridad, el que Teresa pidiera oraciones 
para hacer ver que quería ser buena. No. Teresa pedía oraciones 
porque se encontraba desorientada; mejor dicho, la habían orientado, 
y ya sentía el soplo de la vocación; pero había pensado..., y dejarlo 
le era muy doloroso. Está segura de que las monjas oran por ella. 
La han visto apta para ser monja en comunidad. Tenía excelentes 
cualidades, pero Teresa hacía fuerza a la gracia. También por otros 
caminos se llega al cielo. Seguía meditando, y se encontró con que 
también dudaba el aceptar el matrimonio. Las monjas de Gracia es- 
cucharon a la doncella y pedían a Dios que la hiciese monja en su 
Monasterio. Dios sabía bien lo que convenía. Hizo lo que quiso y lo 
que mejor se podía hacer. 

Al pedir oraciones a otros, damos a conocer que tenemos confian- 
za y amor a aquel a quien se lo decimos. En el siglo xvI, en general, 
no se pensaba tanto en la vocación como hoy. Se nacía para una cosa. 
Los padres sabían lo que iba a ser el hijo. No vivían colgados de esa 
Providencia que tanto nos aprieta por el día que va a venir. Apare- 
cen cosas que nos extrañan, personas que después de mucha medi- 
tación escogen su destino. Hoy, si es verdad que no en todas las fa- 
milias se puede escoger la vida del futuro, ya que hay muchos que 
soportan la vocación de la madre; sin embargo, ordinariamente se 
vive lo que se quiere o lo que la vida anterior nos hace aceptar. Se 
vive más presentes en el día y en cada instante, cuesta más el vi- 
vir. Teresa parece que sabía algo de esto, quería escoger su vida 
y, claro está, nadie mejor que Dios podía ladear la balanza. 

Lo más difícil de lograr es hacer problema, crisis y preguntas so- 
bre el actual vivir. De la crisis nace la pregunta; y aunque es inte- 
resante saber contestar, es más fundamental hacer la llamada. 

Quien pide, confía y cree en lo que pide. Teresa ya creía en su 
vocación. Las monjitas fueron como la llamada de su alma que su- 
pieron interpretar el profundo sentido del alma teresiana. Suele su- 
ceder en las personas que confían, que parecen poseedoras de la ca- 
ridad de S. Pablo, y, por lo tanto, no tienen esos prejuicios que a al- 
gunos hombres suele embarrar. La indiferencia es el mayor peligro 
para los que tienen posibilidad de convertirse. 

En Gracia aprendió a imitar a la Magdalena poniéndose a los 
pies de Cristo para que Él la encamine y le dé más amor y con- 
fianza (14). Aprendió también a orar, y esto sin darse cuenta; por- 
que comencé a tener oración sin saber qué era..., siempre pensaba 
un poco en este paso de la oración del Huerto, aún desde que no era 
monja, porque me dijeron se ganaban muchos perdones..., y ya la 
costumbre tan ordinaria me hacía no dejar esto, como el no dejar de 
santiguarme para dormir (15). Sabemos que en las agustinas leía 
libros piadosos sobre la Pasión (16). Una de las mayores devociones 
en su vida fue S. Agustín: Yo soy muy aficionada a S. Agustín (17). 


(137% Tdem,3, 16. 
(14) Idem, 9, 63. 
(15) Idem, 64. 

(16) Idem, 3, 15. 
(17) Idem, 9, 65. 
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LA MADRE BRICEÑO Y SANTA TERESA 


«Dormía una monja con las que estábamos seglares, que por me- 
dio suyo parece quiso el Señor comenzar « darme luz» (18). Teresa 
se fijó en todas las monjas. Las miradas eran rayitos de luz deposi- 
tados en el fuego. Había pasado las primeras crisis. Cada día reco- 
nocía nuevas virtudes en la vida de la monja que siempre estaba 
a la vista. Se le acerca varias veces, le habla y en el corazón siente 
simpatía. «Pues comenzando a gustar de la buena y santa conversa- 
ción de esta monja, holgábame de oírla cuán bien hablaba de Dios, 
porque era muy discreta y santa.» Esto, a mi parecer, en ningún 
tiempo dejé de holgarme de oírlo (19). Todo formador que tenga en 
la opinión del formado tales cualidades y virtudes puede estar se- 
guro del éxito. Será molde e idolillo, camino recto e ideal. Cuando, 
además de esta aureola de buena fama, se encuentra con un alma 
intranquila y deseosa de formación, el valor formativo crece y se 
extiende a toda la vida, tanto exterior como interior, de la persona 
en prueba. 

Teresa había perdido la madre terrena. Pasado algún tiempo, se 
arrodilla ante la Madre (20). La Santísima Virgen la conducía hacia 
el destino. Con Teresa va al Monasterio de Gracia, y allí le busca 
un amparo. Teresa necesita cariño y una persona con quien abrirse. 
Buscaba madre en la tierra que le consolase y diese a conocer la sen- 
da que la del cielo quería. No conoció otra persona más apta para 
calmar las inquietudes y conducirse que la M. Briceño. Á su con- 
ducta y disciplina se entrega. Ha encotrado una madre para quien 
el tiempo es cielo; el trabajo, oración, y el descanso, cumplir la vo- 
luntad de Dios, poniendo todo su valer al servicio de aquellas jóvenes 
seglares. Teresa aprende muy bien la lección. Se hace laboriosa, op- 
timista, y comienza a sentirse libre. 

M. Briceño conoció las buenas cualidades y aptitudes de aquella 
joven, como buena agustina en convivencia. Los talentos estaban 
siempre al servicio de los demás y tenía un tacto exquisito para es- 
coger lo bueno y verdad en las otras. Sabía muy bien, al menos lo 
vivía, que los bienes eternos con que Dios enriquece a las personas 
son para todos cuantos puedan servirse de ellos y que el trabajo 
por los demás, hecho con caridad, era meritorio en alto grado. Al 
contacto con Teresa, descubre en la joven una virtud muy conforme, 
al menos en el exterior, con su vida de monja. Trabajo y abnegación 
por las compañeras, en esto de dar contentos a otros he tenido extre- 
mos, aunque a. má me hiciese pesar (21). Esta frase significa mucho 
a favor de una persona. Desde San José, en 1563, escribe al Padre 
García de Toledo: Entiendo esta verdad (confiar sólo en Dios) tam 
clara, solía ser muy amiga de que me quisiesen bien (22). Poner los 


(18) Vida de la Santa Madre Teresa de Jesús, 1 (Burgos, 1955), 2, 14. Ed. Sil- 
verio de Santa Teresa. 

(19) Idem, 3, 15. 

(20) Idem o o7s 

(2 1den, a, ide 

(22) Relaciones, 3, 17. 
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talentos a los servicios de los demás. ¿No sería éste el motivo natu- 
ral de la empresa de su Reforma? Al menos, sí lo fue del cariño que 
le tuvo a la M. Briceño. Con esta hermosa aptitud se mostró sacri- 
ficada, y éste fue el secreto de las buenas e íntimas amistades. Los 
primeros días de Teresa en «Gracia» fueron algo nublados. El re- 
cuerdo y el porvenir de días tan escondidos y tristes como su alma 
eran vendavales que la movían hacia escollos sin nombre. Supo que 
las demás habían sentido algo parecido. Ella quería hablar y decir 
de algún modo el interior. 

El hombre como la mujer, cuando están tristes, agradecen a la 
persona que se les acerque y con la presencia les consuele. Cuando hay 
alguien que desinteresadamente se molesta por ayudar a otro, for- 
ma alrededor de sí un título de buena opinión y sus palabras se to- 
man como dichas por un buen hermano. Esta persona no murmu- 
ra, porque conoce lo que es herir y cicatrizar una herida. El trato 
será fácil, cortés y cariñoso. Así fue Teresa, y se hizo simpática a la 
M. Briceño y Contreras. 

Tenía otros valores: era inteligente, apta para la convivencia, 
carititativa, enérgica, firme en los propósitos, y hermosa. Todos 
y cada uno de ellos eran un inspirado brochazo de pintor que em- 
bellecía su personalidad. Ellos le forzarán a la gran empresa de la 
Reforma del Carmelo. La convivencia se hacía amable al lado de Te- 
resa. Ya de pequeña había dado a conocer las «buenas cualidades» 
de caridad para con los menesterosos (23). Esto lo aprendió de su 
amado e inseparable padre. 

La M. Briceño es directora espiritual. Intima, y en una ocasión, 
después de suave, leve y disciplinada sonrisa, comenzóme a contar 
cómo ella había venido a ser monja por sólo leer lo que dice el Evan- 
gelio: Muchos son los llamados y pocos los escogidos (Mt., 20, 16). 
Deciíame el premio que daba el Señor a los que todo lo dejan por 
Él (24). Desde este día, Dios inspiraba en un alma para las dos. Te- 
resa estaba cogida en la red del amor. Su corazón comenzó a sen- 
tirse cambiado y se abrió para dejar paso a la inquietud que trae 
y lleva la paz. 

Al contarle la Briceño todas estas cosas, afloran en su inteligen- 
cia recuerdos pasados, inspiraciones, afectos, entusiasmos religiosos, 
etcétera, que ordena y le hacen pensar más reposadamente las cosas 
con conciencia de responsabilidad. 

Su corazón juvenil está ansioso de amor, y la M. Briceño le in- 
vita a que ame al esposo que da siempre y eternamente con creces 
insospechadas. 

Al contacto de dos almas que se comprenden, y sobre todo cuan- 
do una de ellas obedece, es la mejor ayuda para el adelanto en la 
perfección. Vigilancia, corrección, buenos ejemplos, ansias de supe- 
ración, son los efectos nacidos de la unión directora de almas en 
camino. El interés de quien dirige, crece y se reviste de especiales 
aptitudes. Teresa quería imitar a la M. Briceño. Sus ojos hacían 


(23) Vida de Sta. T., 1, 6. 
(24) Idem, 3, 15. 
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el oficio de estrella que mira todos los movimientos del caminante. 
Encontró la seguridad, y ya no la dejaría de la mano del alma. 

La formación no fue tan sólo negativa, de vigilia, de estar al 
tanto, de huida, de estar al margen y de despojo; sino que la for- 
madora, mujer de corazón en el alma, supo dirigir a Teresa, ense- 
ñándole a despojarse sin gran dolor. Es más, Teresa se gozaba de 
ver salir o desaparecer costumbres y afectos no conformes con lo 
perfecto. 

Los deseos de lo temporal fueron dejando lugar a los de lo eter- 
no. El granero de su alma se iba llenando de trigo abundante para 
los días domésticos de invierno. Luz, claridad, paz y amor descono- 
cido era lo que ella sentía. Las cosas eran pensadas con mayor re- 
poso y sensatez. Teresa había recibido una renovación. Lo sabía y se 
alegraba. Al enemigo no sólo se le vence huyendo, sino también en- 
frentándose con él. Una cosa es necesaria: la coraza de la fe y lu- 
char en unión con Cristo. La tranquilidad, humildad y el amor des- 
cubren todos los parapetos de los enemigos. Renovar el interior 
fue en este tiempo para ella introducir virtudes y amar con más 
intensidad. En el amor de entrega estaba su fallo. Supo la forma- 
dora dar alimento a esta hambre poniéndole un fundamento y fin 
divinos. De este modo se cambió de nombre a los amores, sin hacer 
grandes heridas en el alma. Los «deseos de cosas eternas», desde esta 
edad, hicieron una morada en la vida íntima. 


LUZ E INDECISIÓN EN LA ENTREGA 


Teresa, al entrar en el Monasterio, está ya enemiguisima de ser 
monja (25). Fuera tenía una voz que llevaba muy bien escrita en el 
alma. Alguna vez, soñó que cantaba muy cerquita del Monasterio 
y que sentía sus pisadas. Lo consultó y la contestaron que podía ha- 
cer hogar cristiano. 

La M. Briceño entendía el modo de poner lazos para recoger 
vocaciones. Su persona era un ejemplo. Comenzó esta buena compa- 
nía a desterrar las costumbres que había hecho la mala, a tornar 
a poner en mi pensamiento deseos de las cosas eternas y a quitar 
algo de la. gran enemistad. que tenía con ser monja, que se me había 
puesto grandisima (26). Yo veo aquí el principal paso de la vida de 
Santa Teresa. Ahora ya tiene edad, y aunque después se hubiera ca- 
sado y no cumpliera como debía los deberes, sin embargo, nunca 
creería que lo que le sucedió en este momento había sido cosa de 
entusiasmo juvenil. Santa Teresa ya no era una niña. Esto sería 
para ella como una espina que la llamaba continuamente al recuerdo 
de unos felices días, cuando el amor llevaba de la mano a la inquie- 
tud. El ambiente no podía ser más apto «para desterrar las cos- 
tumbres que había hecho la mala compañía». Soledad, ayuda, cariño 
y comprensión encontró en aquel cielo de Gracia. 

El gran contento que tenía de ser monja (27), porque yo nunca 


(25) Idem, 2. 14. 
(26) Idem, 3, 15. 
(27) Idem, 5, 27. 
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supe qué cosa era descontento de ser monja, ni un momento en vein- 
tiocho años y más que ha que lo soy (28). 

Aquí comenzó quizá la lucha más grande que tuvo Teresa y des- 
pués Santa Teresa de Jesús. Hasta en el modo de plantearse este 
problema fundamental se ve una persona de inteligencia no común. 
En todo veía dificultades: en sí misma, en su padre y en otros que 
pesaban sobre sus pensamientos, algo así como los racimos que ha- 
cen inclinar a la cepa en tiempo de vendimia. Estas inquietudes se 
las traía aquella monja de ilustre abolengo, firme en los propósitos, 
de miradas amplias y desinteresadas. La santidad cautivaba a Te- 
resa. Bajo el pliegue de cada hábito religioso, veía un mundo de 
entrega y desinterés por todo cuanto no estaba conforme con lo que 
deseaba el Amado. El problema le hace inquietar porque se da cuen- 
ta que es de suma trascendencia para la vida. Tiene conciencia de 
que la entrada en el Monasterio le suscitó nuevas inquietudes; pero 
estaba satisfecha de su obra y de la de su Maestra. 

Para romper con una idea que durante mucho tiempo posee el 
alma, se necesita otra idea vestida con cualidades y luces extraor- 
dinarias. Las ideas no se cambian como la camisa. Inteligencia y vo- 
luntad de héroe se necesita en los más de los casos para abrazarse 
a lo que se ve y es contrario a lo que se pensó y en el presente se vive. 

Teresa comenzó a dudar de la aptitud «enemiga de ser monja» 
al contacto con lo real. Ella no sabía lo que era ser monja en co- 
munidad; necesitó una purificación de ideas e inteligencia, y este 
despertar lo supo aprovechar la directora. Hay personas que son 
señaladas con el dedo. Unas veces es para alabarlas, y otras, para 
decir sus defectos. Teresa piensa como buena amiga y compañera. 
Quería disimular el interior y lo lograba. Varias veces se fijó en 
cómo hacía oración la muy discreta y santa M. Briceño: La veía 
estática y sin mover los labios. Era algo raro para ella. Se ponía 
a meditar, y ni ideas ni efectos venían a su alma. Y si veía alguna 
tener lágrimas cuando rezaba, u otras virtudes habíala mucha en- 
vidia; porque era tan recio mi corazón en este caso, que si leyera 
toda la Pasión, no logrará unas lágrimas: esto me causaba pena (29). 

Quería llorar como las demás, y quizá no se daba cuenta de que 
podía ella orar mejor sin derramar gotas de sentimentalismo en- 
fermo. Creyó que aquéllas amaban más y estaban en un nivel de 
perfección superior al suyo. Su estado psicológico no era para pa- 
rarse a derramar lágrimas, sino para aprender escuchando, leyendo 
y, sobre todo, entregándose, aunque sólo fuera el tiempo del tic-tac 
de un reloj. Estas lecturas piadosas de la Pasión y de otros libros 
son importantes para entender sus escritos anteriores. La M. Bri- 
ceño Contreras, al ver el gusto de aquella doncella por la lectura, 
encontró un nuevo recurso para aplicarla en la entrega. : 

Teresa, aunque no se daba cuenta de la falta de dolor lagrimoso, 
lo llevaba consigo y muy presente. En el interior revoloteaban como 
palomas deseos buenos, pero unos más perfectos que otros. En todos 
había sencillez y amor. Era preciso dirigirse a uno solamente. Los 


(28) Idem, 36, 309. 
(29) Idem, 3, 15. 
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libros hicieron bastante en estos días de luchas sin muertes ni 
ruido. : 

En los días más tristes que tuvo que pasar al dar comienzo a la 
Reforma, alguna vez se acercaría a la anciana Briceño para pedirle 
consejo y alientos, porque Santa Teresa tenía una grandísima falta 
de donde me vinieron grandes daños, y era ésta: que como comen- 
zaba a entender que una persona me tenía voluntad, y si me caía 
en gracia me aficionaba tanto, que me ataba en gran manera la me- 
moria a pensar en él, aunque no era con intención de ofender a Dios, 
mas holgábame de verle y pensar en él y en las cosas buenas que 
le vía (30). 


LEYENDO LAS CONFESIONES 


Teresa tuvo que salir del Monasterio. Don Alonso la amaba con 
ternura, y su mayor gozo era tenerla siempre junto a sí; pero Te- 
resa estaba enferma y tenía que reponerse. Sale de Avila camino de 
la casa de un tío suyo caballero y cristiano, don Pedro de Cepeda, 
que vivía sólo a causa de la muerte de su cristiana mujer. Teresa 
era joven, cariñosa, sacrificada, y gustaba agradar aún en lo que 
no era de su gusto. Don Pedro supo explotar las buenas cualidades 
de la sobrina. Diariamente ponía en las delicadas manos de la don- 
cella «buenos libros de romance» (31) para que se los leyese. La 
inquietud que trae la paz se fue cada día apoderando más de su 
ánimo. Por la mente pasó como futuro el pensamiento de ser monja. 
Vio que era posible. Los deseos de perfección iban en progreso. En 
el interior construía aquellos monasterios que de niña hacía con las 
manos llenas de barro. 

Un buen día cayeron en las manos de Teresa las Epístolas de 
San Jerónimo, y rompiendo con todos sus temores y pensamientos 
sobre el qué dirán, se decidió a hablar muy suavecito con su padre 
para decirle que quería ser monja (32). 

Entra en la Encarnación, siente gran gozo al profesar, conoce 
algo de lo que Dios da a los que lo dejan todo por seguirle. Ya 
profesa, se pone enferma, tiene que salir del Monasterio. Va de nue- 
vo a casa del tío, lee Tercer Abecedario, de Osuna. Aprende el modo 
de recogerse, y comenzó el camino de oración teniendo aquel libro 
por maestro (33). Teresa sufría mucho en la enfermedad. Los mé- 
dicos todos me desauciaron, pero tengo por gram merced. del Señor 
la paciencia que Su Majestad me dio. Veía claro venir de E. Mu- 
cho me aprovechó para tenerla el haber leído la historia de Job en 
las Morales de S. Gregorio, que parece que previno el Señor con 
esto y con haber (34) comenzado a tener oraciones para que yo lo 
pudiese llevar con tanta conformidad. Tuvo un paroxismo. 


(30) Idem, 37, 322. 

(31) Vida de la Santa Madre Teresa de Jesús, 1 (Burgos, 1915), 3, 16. Ed. Sil- 
verio de S. Teresa. 

(32) Idem, 3, 18. 6 

(33) Idem, 23. 

(34) Idem, 5, 31. 0 
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ou. + Quedé de estos cuatro días de parajismo de manera que 
sólo el Señor puede ser los incomportables tormentos que 
sentía en mí. La lengua hecha pedazos de mordida; la gar- 
ganta de no haber pasado nada, la gran flaqueza que me aho-: 
gaba que aún el agua no podía pasar. Toda me parecía que 
estaba descoyuntada con gravísimo desatino en la cabeza. 
Toda encogida, hecha un ovillo por que en esto paró el tor- 
mento de aquellos días sin poderme menear ni brazo, ni pie, 
ni mano, ni cabeza, mas que si estuviera muerta; sino me 
meneaban sólo un dedo, me parece podía menear de la mano 
derecha. Pues llegar a má no había cómo, porque todo estaba 
tan lastimado que no lo podía sufrir. En una sábana, una de 
un cabo y otra de otro, me meneaban, esto fue hasta Pascua 
florida. Sólo tenía que si no llegaban a mí los dolores cesa- 
ban muchas veces, y a cuento de descansar un poco me con- 
taba por buena, que traía temor me había de faltar la pa- 
ciencia, y ansí quedé muy contenta de verme sin tan agudos 
y continuos dolores, aunque a los recios fríos de cuartanas 
dobles con que quedé, recísimas, los tenía incomportables; el 
hastío muy grande. de > 
Di luego tan gran prisa de irme a el Monasterio, que me 
hice llevar ansí. A la que esperaban muerta recibieron con 
alma; mas el cuerpo peor que muerto por dar pena verlo. El 
estremo de flaqueza no se puede decir, que sólo los huesos 
tenía ya; digo que estar ansí me duró más de ocho meses. El 
estar tuyida, aunque iba mijorando más de tres años cuando 
comencé a andar a gatas, alababa a Dios. Todos los pasé con 
gran conformidad, y sino fue estos principios, con gran ale- 
gría, porque todo se me hacía nonada comparado con los do- 
lores y tormentos del principio, estaba muy conforme con la 
voluntad. de Dios, aunque me dejase ansí siempre (35). 


Ha sido un poco larga la cita, pero creo que al lector no le haya 
disgustado. 

Empezó el camino hacia Dios, pero no avanzaba a grandes pa- 
sos. Estaba todo el daño (de caer en ciertas faltas) en.no quitar de 
raíz las ocasiones y en los confesores que me ayudaban poco. El te- 
mor de Dios penetró en su ánimo y la ayudaba y-daba confianza. 
Pensó en el castigo, infierno, etc. Todas estas señales de temor a. Dios 
me vinieron con la oración, pero aún pedía a Dios que la sanase. 
Éste es nuestro engaño, no nos deja del todo a lo que el Señor hace 
que sabe mijor lo que no conviene... Comencé a hacer devociones de 
Misas y cosas muy aprobadas y oraciones... y tomé por abogado 
y señor a el glorioso S. José y encomendéme mucho a él. Le concedió 
todo y más de lo que le pedía (36). 

Los confesores no comprendían a Teresa, y por eso no adelan- 
taba. La enfermedad terminó y se creyó capaz de dirigir almas. 


(35) Idem, 6, 35-6. 
(36) Idem, 37-8-9. 
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Como era muy agradable estar a su lado, no le faltaron visitas, y al- 
guno se aprovechó en la oración. Ñ 

Su ánimo pedía reflexión, y ella se iba derramando hacia el ex- 
terior. Se disipó un poquito y casi se hizo tibia (37). Cada día iba 
dejando parte de la oración y casi no la hacía mental. Cuando estaba 
en una de estas visitas con cierta persona a quien «tuvo mucha 
afición», se le presentó a los ojos del alma y le hizo ver lo que no 
le agradaba en su modo de comportarse en aquellos diálogos e inti- 
midades. Dios la tenía escogida para grandes empresas y ordenaba 
a sus criaturas para que de algún modo le hiciesen ver el error. Un 
día fue una sabandija quien le hizo pensar en el descarrío, y otros, 
las sabias correcciones de la experimentada prima. Muere su padre 
en el 1545 y «un P. dominico que era muy bueno y temeroso de Dios 
me hizo harto provecho». Le mandó dejar la oración. El mundo co- 
menzó a ser para ella un modelo y no huía del peligro. Teresa iba 
por mal camino (38). 

La devoción a la aptitud de la Magdalena le ayudaba a caminar 
con confianza y seguridad. 


Pues ya andaba mi alma tan cansada y aunque quería 
no la dejaban descansar las ruines costumbres que tenía. 
Acaecióme que entrando un día en el Oratorio, vi una ima- 
gen que habían traído allí a guardar, que se había buscado 
para cierta fiesta que se había en casa. Era de Cristo, muy 
llagado y tan devota, que mirándola toda me turbó de verle 
tal porque representaba bien lo que pasó por nosotros. Fue 
tanto lo que sentí de lo mal que había agradecido aquellas 
llagas, que el corazón me parece se me partía y arrogéme 
cabe Él con grandísimo derramamiento de lágrimas, supli- 
cándole me fortaleciese ya de una vez para no ofenderle (39). 


La oración de Jesús en el Huerto era la meditación ordinaria. 
Este modo de oración lo adquirió en el Monasterio de Gracia (40). 
Tal afirmación parece estar algo equivocada porque en el 1576 al 
Padre Rodrigo, desde Sevilla, Alvarez escribe: Esta monja ha cua- 
renta años que tomó el hábito y desde el primero comenzó a pensar 
en la Pasión de nuestro Señor, por los misterios y por sus pecados, 
sin nunca pensar en cosa que fuese sobrenatural; sino en las criatu- 
ras u cosas de que sacaba cuán presto se acaba todo gastaba algu- 
nos ratos del día, sin pasarle por su pensamiento desear más (41). 

Se queja de que no tiene imaginación y por eso tenía que leer (42). 
Y otras veces tenía que mirar a lo creado o a imágenes de Cristo 
y sus santos. Teresa quería descansar, pero sus costumbres no la 
dejaban. Alguna vez derramó lágrimas después de la Comunión. 
Desde el día que se postró ante la imagen de «Cristo muy llagado» 


(37) Idem, 7, 41-2... 

(38) Idem, 8. 

(39) Idem, 9, 63. 

(40) Idem, 3, 15. 

(41) Relaciones, 4, 21. 

(42) V. Sta. T., ídem, 9, 64. 
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y dijo: No me levantaré de aquí hasta que hagas en mí lo que te 
suplico. Fue mejorando mucho (43). Dios la estaba ayudando. El 
conocía con perfección en qué iban a terminar todas aquellas deli- 
cadas experiencias. 


"En este tiempo me dieron las Confesiones de S. Agustín 
que parece el Señor lo ordenó, porque yo no las procuré, ni 
nunca las había visto. Yo soy muy aficionada a S. Agustín 
porque el monesterio adonde estuve seglar, era de su Orden 
y también por haber sido pecador que en los santos, que 
después de serlo, el Señor tornó a Sí, hallaba yo mucho con- 
suelo, pareciéndome en ellos había de hallar ayuda; y que 
como los había el Señor perdonado, podía hacer a má, salvo 
que una cosa me desconsolaba, como he dicho, que a ellos sola 
una vez los había el Señor llamado y no tornaban a caer 
y a má eran ya tantas que esto me fatigaba. Mas consideran- 
do en el amor que me tenía tornaba a animarme, que de su 
misericordia jamás desconfié; de mí muchas veces. 

¡Oh, válame Dios, cómo me espanta la reciedumbre que 
tuvo mi alma, con tener tantas ayudas de Dios! Háceme es- 
tar temerosa lo que podía. conmigo y cuán atada me vía para 
mo me determinar a darme del todo a Dios. Como comencé 
a leer las Confesiones parece me vía yo alli: comencé a en- 
comendarme mucho a este glorioso santo. Cuando llegué a su 
conversión y leí cómo oyó aquella voz en el Huerto no me 
parece sino que el Señor me la dio a má, según sintió mi co- 
razón. 

Estuve por gran rato que toda. me deshacía. en lágrimas, 
y entre má mesma con gran aflición y fatiga. ¡Oh, qué sufre 
un alma, válame Dios, por perder la libertad que había de 
tener de ser señora y qué de tormentos padeci! Yo me admiro 
ahora cómo podía vivir en tanto tormento, sea Dios alabado 
que me dio vida para salir de muerte tam mortal. 

Paréceme que ganó grandes fuerzas mi alma de la Divina 
Magestad y que debía oir mis clamores y haber lástima de 
tantas lágrimas. Comenzóme a crecer la afición de estar más 
tiempo con El y a quitarme de los ojos las ocasiones, porque 
quitadas luego me volvía a amar a Su Majestad, que bien 
entendía yo a mi parecer, le amaba, mas no entendía en qué 
está el amar de veras a Dios, como lo había de entender. No 
me parece acababa yo de disponerme a quererle servir, cuan- 
do su Majestad. me comenzaba a tornar a regalar. No parece 
sino que lo que otros procuran con gran trabajo adquirir, 
granjeaba el Señor conmigo que yo le quisiese recibir, que 
era ya en estos postreros años darme gustos y regalos... pues 
con todo creo que me valieron (las lágrimas); porque, como 
digo, en especial después de estas dos veces de tan gran com- 
punción de ellas y fatiga de mi corazón, comencé más a dar- 
me a la oración y a tratar menos en cosas que me dañasen, 


(43) Idem. 
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aunque aún no las dejaba del todo, sino como digo, fuéme ayu- 
dando Dios a desviarme. Como no estaba Su Majestad espe- 

> rando, sino algún aparejo en mí, fueron creciendo las mer- 
cedes espirituales de la manera que diré (44). 


Teresa no podía declarar mejor el estado de ánimo. Con todo 
detalle nos dibuja su alma con ansias de perfección y en lucha. Se 
hace mujer de oración firme y constante. Casi ha llegado a la per- 
fecta continencia agustiniana. Su corazón no desea lo material sino 
es como muleta para caminar hacia Dios. La profunda inquietud 
del alma rompe sus diques y se lanza sobre las cosas para domi- 
narlas usando de ellas. 

Teresa entró en oración y reparó en que estaba en el interior 
y que desde allí era dirigida por caminos desconocidos para todo 
mortal. Comenzó a dejarse llevar y a sentir el gozo de la oración. 
«Sea Dios alabado que me dio vida para salir de muerte tan mor- 
tal... Entré en mi mesma... Fatiga de mi corazón.» La metáfora 
es muchas veces signo de iluminación y presencia íntima y radical 
de lo que se vive. Uno de los párrafos más sublimes de la mística 
que cantó al «centro del alma» son estos que dedica a su imitaeión 
agustiniana. Aquí no solamente da a conocer su amor e influencia 
de lo agustiniano, sino también se le ha introducido el divino es- 
tilo del humano pensador de todos los tiempos. 0 

Recibió la voz del huerto. ¿Queremos algo más? Si por lo que 
dice: «Sigún sintió mi corazón», no deducimos como causa principal 
de su profunda, consciente y clara vuelta hacia Dios, la influencia 
agustiniana es porque queremos ver las ideas a través de telas que 
nada dicen para la verdad ni para la conciencia. 

La mística teresiana es la expresión, ejemplo, «anécdota, explica- 
ción, experiencia, sentido, brazo y rasgo figurativo de la doctrina 
de S. Agustín. 

La piedra estaba lanzada y se dejó herir. Vendrá ahora la se- 
gunda vuelta del alma. Todos eran contra mí (45). Y todo porque 
era la intérprete del sentido divino y de una necesidad interior que 
el Ecce Homo y las Confesiones de S. Agustín habían descubierto 
en el alma de aquella mujer. Llegaron las pruebas hasta de los más 


íntimos, pero Teresa permaneció firmé confiando en el Amado que 
nunca abandona (46). 


.Los' AGUSTINOS FORMADORES 


Es tradicional en esta Orden de la Iglesia la dedicación al triple 
apostolado: pluma, palabra y enseñanz 

Acabo de poner a los ojos de todos una muestra: Santa Teresa. 
Ahora, fundado en su espíritu y en el cariz agustiniano, voy a pre- 
sentar brevemente algunas características prineipales. 

El agustiniano - es. una persona corriente que vive  pro- 


(44) Idem, 67. , 
(45) Idem, 24, 197. 
(46) Idem, 199. 
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videncialmente cada momento. Su distintivo es la iniciativa; su 
amor, los demás, y su carácter, el peso de la circunstancia interpre- 
tada a lo divino. Están en el mundo viviendo para Dios y con la 
libertad de quien vive con Cristo. La formación de las personas que 
viven en el espíritu agustino conviven con la gracia con cierta na- 
turalidad, hacen las cosas divinas como deber impuesto por el inte- 
rior, son ante todo hombres, y cuando se distinguen, su santidad es 
humana, asequible, de comunicación y difusiva. No lanzan gritos, 
sino que se parecen al rumor del río, a la brisa y al armonioso eco 
que siente la divinidad del ruido universal del mundo. 

La belleza en el decir y escribir parece que la llevan prendida 
de sus hábitos y del corazón. Cada línea es un rasgo de persona- 
lidad impreso para los que saben leer en la sangre. Todo es deli- 
cado, humorístico, agradable y suave rodar sobre el césped del mun- 
do. La pluma agustiniana eleva, comprende, redime y salva. Todo 
agustino parece que ha dado una vuelta por el infierno, purgatorio, 
mundo, cielo, por el corazón humano y desde su vida llena de tra- 
bajos trascendentes, habla, dice y describe. 

El mundo arrepentido y lleno de heridas pide con ansiedad el 
cuadro de vida que hace a tales hombres. A veces, quiero afirmar, 
que si no fuera porque es la Madre Iglesia quien juzga beatifica- 
ciones y canonizaciones, los agustinos no estarían ninguno en el ca- 
tálogo. Sus vidas se parecen mucho a la de Cristo: son mansos y hu- 
mildes de corazón. Algunos biógrafos, por desgracia, desfiguran esas 
grandes y magníficas personalidades, dignas de aprecio e imitación 
que supieron vivir cada momento. Quidquid egeris bene age, et 
laudas ti Deum. Lo que estás haciendo, hazlo bien y alabas a Dios. 
Amore amoris tui facio omnia. Haced todas las cosas por amor. No 
hay que perder el amor, sino aumentarlo. El hombre formado es 
el que guarda equilibrio viendo algo positivo en cada cosa es el 
hermenéutico de las cosas. Sabiendo el destino propio, se sabe el 
de los demás. 

Pío XII decía: El edificio de la perfección Evangélica hay que 
construirlo desde las mismas virtudes naturales. Existe proporción 
entre hombre y Santo. A un hombre perfecto corresponde un Santo 
completo. Se ha de atender de un modo particular —decía el mismo 
Pontífice— a la formación del carácter de cada alumno, desarro- 
llando en él sentido de responsabilidad, el discernimiento en el juz- 
gar y el espíritu de iniciativa. 

El agustiniano es psicólogo por naturaleza, sabe dar sentido vi- 
viente y enamorado, tiene un corazón con la humanidad, y siente su 
dolor. Son como los misioneros divinos para llevar a la confesión de 
la Cruz el ambiente interior y la contrición natural de la vida hu- 
mana. 

El agustino no es otra cosa que la vida vivificada por el espíritu. 
Es la vida cristiana radicalmente conocida en el interior y experl- 
mentada con alegre crisis porque se sabe la misión de cuantos vivi- 
mos en el destierro bajo la fuerza de la concupiscencia. Su Dios 
vive, se conduele, enamora, sana y redime. El canto interior inter- 
pretado por cuantos sabemos lo que es la dulzura de la vida en su 
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compañía. Dios habla, enseña y hace experimentar. Dios es el di- 
vino amante que a nadie quiere dejar solo, es celoso con todos 
cuantos se creen hombres, a nadie abandona y a todos quiere. Es 
el esposo de cada alma y la necesidad de aceptarle, so pena de vivir 
al margen, es voluntaria para cuantos sienten la nota ordenadora 
y divina de la creación. 


Leandro RODRIGUEZ. 
Licenciado en Sagrada Teología. 
Madrid. 
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Comentadores de la Ciudad de Dios 


EXPERIENCIA E HISTORIA (*) 


Aunque las cuatro muy densas lecciones que el Profesor de la Universidad 
de Friburgo de Brisgovia, Max Miller, pronunció en la Cátedra del Cardenal 
Mercier de Lovaina, y van recogidas en este opúsculo, tratan del tema general 
de la experiencia y la historia, con todo, las muchas referencias que se hacen 
a S. Agustín nos obligan a contarle entre los intérpretes y comentadores de la 
Ciudad de Dios, pues la experiencia espiritual agustiniana es un camino de 
luz que nos guía a la comprensión de los más profundos acontecimientos hu- 
manos. 

El autor pretende iluminar la experiencia histórica como un horizonte de 
comprensión, que el hombre tiene de sí mismo, dándonos una descripción fe- 
nomenológica de la conciencia particular en que se funda la historia misma. 

Esboza una teoría del conocimiento de la historia, cuya problemática se en- 
laza con el modo de ser del hombre y la estructura del mundo humano. En 
Otras palabras, Max Miller nos da una visión ontológica y existencial de la 
historia. La temporalidad es atribuida a la esencia misma de la experiencia 
y de su verdad. Los acontecimientos humanos presentan la faz de una presen- 
cia inmediata de algo que se da a sí mismo con evidencia, pulsando nuestra 
curiosidad ansiosa de conocer el sentido de lo histórico, 

Explica el sentido de la presencia inmediata de las cosas, y los diversos 
modos de captar su esencia, para llegar a la conclusión que la conciencia no 
es más que el resultado de la experiencia ontológica. 

Pero sobre ella pone la experiencia trascendental, que no sólo es aprehen- 
sión de un ser existente y de su esencia y sentido, sino más bien de las rela- 
ciones que nos llevan a un todo, del que reciben su significación. 

La experiencia trascendental se desliga de toda experiencia singular e in- 
daga la conexión intrínseca de todas las experiencias y la necesidad de su úl- 
tima fundamentación. 

Platón ya realizó de una manera ejemplar la experiencia ontológica, ele- 
vándose al concepto supremo del Bien, Agathon, y señalando la diferencia entre 
lo que se hace y lo que es. En la razón suprema del Bien se enlazan y unifi- 
can todos los sentidos de todas las esencias, porque ella abraza una totalidad, 
dando sentido al conjunto de las cosas que están ligadas entre sí en la unidad 
del bien. 

El todo precede a las partes, y de éstas es necesario subir a él, porque el 
Bien es donador de todo sentido y anterior a toda esencia individual y par: 


ticipada. e 
Hay otros modos históricos de experiencia ontológica, como la experiencia de 


(*). Max. MúLLerR: Expérience et histoire. Université Catholique de Louvain, 1959, 
88 páginas. : 


AVGVSTINVS, VI (1961) 361-368. 
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la' luz, descrita por S. Agustím, o la del lumen naturale de Santo Tomás. Ellas 
no son meras construcciones especulativas, sino auténticas experiencias onto- 
lógicas. 

Ar Miller quiere iluminar la historia desde la altura de estas posiciones. 
De la plataforma de los seres y acontecimientos singulares se puede llegar 
a una dimensión trascendental de la historia. Dignas de mensión son la expe- 
riencia griega de la historia, y en el mundo moderno, la de Hegel. 

Da particular realce a lo que llama “el empirismo trascendental de San 
Agustín”. “Para S. Agustín, aún antes de aceptar la revelación cristiana, el 
hombre se siente como absoluto verdaderamente en el seno mismo de su fi- 
nitud. Esta experiencia de la absolutez, tal como la describe S. Agustín, es 
radicalmente diferente de la experiencia de la antigúedad pre-cristiana, que 
hemos descrito, siguiendo a Platón y Aristóteles, como la experiencia que el 
espíritu tiene de sí mismo y de la bienaventuranza en nosotros.” 

En la experiencia agustiniana de la absolutez, el hombre es absoluto en 
cuanto es finito. Nosotros somos absolutos, no parcial, sino totalmente, porque 
somos reclamados, llamados y reivindicados de un modo absoluto por la ver- 
dad y la beatitud, para las cuales estamos destinados. 

La experiencia de la iluminación agustiniana, por la que el hombre finito 
aparece como inscrito en lo absoluto, “es igualmente la de una verdadera an- 
tropogénesis del hombre”. Por su parte, el hombre no sólo es naturaleza, sino 
historia. 

Y su historicidad está fundada en el hecho de la irrupción de lo divino en 
Él y en su encuentro con lo divino: Son historicité est fondée dans l'événement 
de lVirruption du divin en lui, et dans sa rencontre avec le divin (1). 

Partiendo de esta experiencia, dirá más tarde Pascal: “El hombre sobrepuja 
infinitamente al hombre.” Sólo se comprenden estas palabras a la luz del acon- 
tecimiento que lo eleva sobre sí, y no partiendo de conceptos como esencia 
y disposiciones innatas o facultades del espíritu. 

La irrupción de lo divino en el hombre no es de una potencia que nos 
impone por fuerza su presencia, sino se nos ofrece en forma del llamamiento 
de una palabra absoluta, que nos invita a la participación. Oir el llamamiento 
es responder; rehusarlo, es ir al fracaso. Y esa experiencia de lo absoluto se 
realiza en una especie de desproporción y de incomensurabilidad. El hombre : 
se siente infinitamente alejado del que le llama y se percata de hallarse en 
contradicción con el ideal del llamamiento. La verdad y la vida feliz que se 
le ofrecen, como un destino final, ¡cuán lejos se hallan de sus manos! 

Y frente a este nuevo ideal que se hace presente a sus ojos, el hombre pue- 
de tomar dos caminos: el de la soberbia y el de la humildad. El hombre puede 
renunciar a su autonomía y a su consuetudo carnalis y refugiarse en la hu- 
mildad, que le abre las puertas de la gracia. 

Cuando el hombre humildemente se decide a rendirse a la Verdad, que la 
llama, venciendo la alternativa de la soberbia, se siente a sí mismo como ser 
finito, que responde a una atracción y reivindicación infinita. 

Hay aquí una experiencia original de libertad, en la que advertimos que 
nosotros no somos ni materia, ni espíritu, ni un compuesto de ambas cosas, 
sino que somos el acontecimiento y la historia de la libertad, la historia del 
encuentro y de la explicación entre la libertad finita y la reivindicación ab- 
soluta (2). 

En su más profundo centro, el hombre es un acto de decisión frente al 
que es más poderoso que él. As!, él mismo se hace historia. 

En esta irrupción de lo divino en el hombre, y en esta decisión humana 
que acoge el divino llamamiento, está, según Miller, la experiencia que funda 
E o historia. “La experiencia fundamental de S. Agustín puede fundar 
ca ag de una manera más auténtica y más profunda que las experiencias 

en entales elaboradas filosóficamente por Platón, Aristóteles y Hegel... 
P pd ni ideas antropológicas, recurriendo a los maes- 
dición antena: En ca a al ad, se expresa según las categorías de la tra- 
lo hace en las RENA SS ad a la luz de su experiencia original, como 
os lones O en los libros De Trinitate, “él concibe al hombre, 
que se hace lo que es en virtud de la actualización pura y ssim- 


(1) O. c., p. 65. > 
(2) 0, c., p. 63. 
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ple de las facultades de que está dotado, o de las fuerzas que reinan en él 
sino como un ser que se hace hombre, poniendo en contacto su finitud con el 
Infinito que le atrae, y a cuyas miradas debe decidirse su libertad.” 

Se le propone, pues, una opción radical entre la soberbia y la humildad, 
entre la clausura y la apertura, entre la in-sistencia y la ek-sistencia, y esta 
opción es lo que le hace persona histórica. En ella se manifiesta su libertad, 
la libertad trascendental, y toda otra libertad es una derivación, implicada en 
este acto trascendental, que es obra del corazón con todas las fuerzas que en 
él actúan. “En la noción del corazón se expresa en S. Agustín, como en Pas- 
cal, la experiencia de la libertad trascendental, de esta libertad que funda la 
historicidad del hombre al mismo tiempo que su historia.” 

“Pero, ¿esto es historia o más bien un hecho fundamental de ética sin his- 
toria y suprahistórico? 

Según nuestro. autor, hay una alianza estrecha entre la ética y la historia, 
porque en el fenómeno ético fundamental de la confrontación del querer y del 
deber, el hombre hace experiencia del doble movimiento de su libertad. Por- 
que en él percibe que la libertad no puede ser libertada, si no siente la atrac- 
ción de algo que es diverso de sí misma, y que en el querer debe haber dos 
movimientos discernibles: un movimiento de llamamiento y otro de respuesta. 

A] interpretar el hecho ético, S. Agustín evita todo idealismo, pues descu- 
bre la libertad finita de una persona finita, incapaz por sí misma de hacer lo 
que debe hacer y de ser lo que debe ser. En la experiencia misma de su li- 
_bertad descubre su culpabilidad, es decir, una historia de fracasos, de peca- 
dos y de faltas de libertad. y 

De aquí resulta una posición humana que no se puede explicar con la me- 
tafísica y la lógica, las cuales definen entidades y esencias homogéneas, pero 
no pueden captar lo irregular de las acciones y obras humanas. 

Tanto para S. Agustín como para Pascal, la experiencia de la culpa y de 
la herida que ella introdujo en el ser del hombre presuponen un estado de sa- 
Jud, y, por lo mismo, nos remiten a una historia, que da razón de la despropor- 
ción y abismo que separa el querer y el poder, abismo que fue obra de la li- 
bertad individual, que se ve a sí misma como autora de sus actos, y al mismo 
tiempo aprisionada en las redes de que no puede liberarse. Y no se trata de 
liberarse de cadenas extrañas, sino de las de la propia soberbia, por la que se 
ha hecho impotente para salvarse. 

Este enigma del hombre prisionero sólo lo explica la revelación, mientras 
fracasan en sus intentos la metafísica y la ciencia. Nosotros somos una cerra- 
dura que sólo puede abrirse con la llave de la fe, o historia revelada. Ella da 
razón de nuestra desventura, de nuestra enfermedad y al mismo tiempo de 
nuestra esperanza. 

Por eso para S. Agustín hay dos clases de historia: la propia del hombre 
individual y culpable, que es objeto de experiencia; y la segunda, que es objeto 
de fe, que nos hace saber cómo ha surgido este abismo de desproporción que 
somos nosotros, y cómo nuestra voluntad se halla escindida en un querer y en 
un deber, tan separados por grandes distancias. 

Mas, por otra parte, la historia de la fe nos cerciora de la esperanza de la 
salvación, porque la mano de Dios se ha extendido al hombre para sacarle de 
su impotencia. Así, la libertad humana y la divina en forma de gracia se com- 
binan para formar la trama de la historia, Libertad y gracia dan su fisonomía 
a los hechos históricos. “Y en este libre juego y en la combinación de los 
movimientos de las libertades y por encima de toda necesidad regular, reina 
y se despliega la historia”, concluye Max Miller. ' 

Sin duda, estas páginas lúcidas del filósofo alemán nos ayudan a compren- 
der mejor la Ciulad de Dios, donde los dos amores, es decir, las dos fuerzas 
divina y humana, On O se cruzan y combinan para tejer la verda- 

istoria de la humanidad. y y 
E etperiencia personal de la libertad y de la gracia preparó a $. Agustín 
para concebir el proceso de las dos a a se quiere, para penetrar en 

j s profunda de los acontecimientos humanos. 
9 ¿A en que M. Miller ha querido realzar en este libro, tan digno 
de meditación para los amantes de los estudios agustinianos, 
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II 
ANALISIS E INTERPRETACION DE LA CIUDAD DE DIOS (*) 


El Profesor P. Brezzi es un historiador cultísimo de la Universidad de Ná- 
poles, especializado también «en estudios agustinianos, como lo muestran La Con- 
cepción agustiniana de la Ciudad de Dios, El carácter y la significación de la 
historia en el pensamiento de S. Agustín, Los fundamentos filosóficos del dere- 
cho y del estado en S. Agustín, La influencia de S. Agustín sobre la historio- 
grafía y las doctrinas políticas de S. Agustín. El que anunciamos aquí es un 
estudio breve, pero enjundioso, una excelente guía para introducirnos en la 
Ciudad de Dios, “vasta síntesis teológica, filosófica, histórica y moral, que en- 
cierra las más sinceras y agudas expresiones de la mente superior y ánimo 
ardiente de S. Agustín». 

La crisis contemporánea da actualidad a las páginas antiguas del gran li- 
bro. Tiempos de crisis fueron los de S. Agustín: tiempo de crisis son los nues- 
tros. Y en ellos vierte su luz la lámpara de la Ciudad de Dios. Por eso se 
multiplican cada día los estudios sobre la obra de S. Agustín con notable pro- 
greso en la comprensión de su pensamiento. 

P. Brezzi, acostumbrado a la meditación de los hechos y procesos históri- 
cos, aporta aquí también un esfuerzo serio y concreto con el mismo fin, des- 
pués de una larga familiaridad con ia grande obra. La composición y fuentes, 
la estructura y la finalidad de la Ciudad de Dios: las ideas principales que 
vivifican la Ciudad de Dios, la sociedad, el Estado, la ciudad celestial y la 
ciudad terrena, Roma, la Iglesia, el sentido de la historia, la escatología, el sá- 
bado eterno de los peregrinos humanos: he aquí los puntos más esenciales que 
se estudian en estas lecciones. Queda todavía fuera una ingente masa de argu- 
mentos; pero el autor no se propone esclarecer toda la complicada y vasta pro- 
blemática del libro agustiniano. 

Las soluciones que acepta y propone son fruto de una reflexión larga y se- 
rena, hecha no sólo sobre el original, sino también sobre los muchos comen- 
tadores que ha tenido, sin excluir los novísimos, como los que han compuesto 
los dos volúmenes densos del número especial de la Ciudad de Dios de los 
Padres Agustinos de El Escorial con motivo del último Centenario agusti- 
niano. 

Siguiendo la carta a Firmo descubierta por el P. C. Lambot, y publicada en 
la Revue Benedictine de 1939, Brezzi admite una doble redacción de la Ciudad 
de Dios, que explicaría la diversidad de lecciones que aparecen en ella, y ad- 
vierte la urgente necesilad de una nueva edición que tuviese en cuenta estas 
exigencias. 

Y sin negar la unidad del gran libro, que, según Schanz, sería una «colec- 
ción de ensayos de circunstancias y sin cohesión interna, nuestro agustinólogo 
divide la obra en dos grandes bloques, el primero de los cuales comprende los 
diez primeros libros, y el segundo, los doce restantes. 

Los doce últimos libros aparecen como desligados de los primeros, y su com- 
posición no hay que explicarla por el motivo externo y contingente que le 
movió a escribir éstos, sino por una exigencia interna, por un proceso y un 
progreso intelectual, que le hizo buscar la razón de la experiencia colectiva 
de la humanidad, como en las Confesiones había esclarecido la experiencia in- 
dividual de su peregrinación a Dios. 

Por ambas indagaciones, S. Agustín llegó a descubrir la acción benéfica 
de una Providencia altísima, que se hizo la idea central de todo su pensa- 
del tados esta Sismo Uetro N 
Ciudad a óios las altas especulaciones de la 

A e ] lali ; : ; Ñ 
Brezzi, e e rd re ao or 
auténtico pensamiento agustiniano, , laciones del; 


Por ser este libro fruto de unas pocas conferencias, lleva el sello de mu-, 


(*) Brezz1I, Paolo: Analisi ed interpretazi ivi : : . 
Edizioni Agostiniane, Tolentino, 122 pp... 2. 00. “De Civitate Dei» di S. Agostino, 
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chas limitaciones, y sólo se tocan algunos argumentos. Entre ellos sobresale 
el del concepto exacto de la Civitas Dei, que aparece quinientas ochenta y ocho 
veces en el texto de los veintidós libros y tiene un contorno difícil de dibujar 
con precisión. 

Tanto la Civitas Dei como la Civitas Diaboli expresan entidades místicas que 
también se hacen equivalentes de la Jerusalén celeste y Babilonia, o ciudad 
de confusión. Aunque el autor se mantiene adicto a la exposición de las ideas 
de la Ciudad de Dios, analiza, critica, deduce, y a veces se eleva a temas uni- 
versales, como el de la razón de ser del tiempo, que en ninguna filosofía 
halla su verdadera explicación fuera de la cristiana. 

¿Cómo se explica que el Ser divino, eterno, beato, autosuficiente, haya pro- 
ducido fuera de sí seres sujetos al movimiento, que es un curso de ser y no 
ser a la vez? ¿Cómo se compagina con la perennidad del Ser esencial la cadu- 
cidad de los seres creados por El? En otras palabras, ¿qué relación tienen el 
tiempo y la eternidad? ¿Cómo de la eternidad puede nacer el tiempo? 

La filosofía antigua respondió a esta cuestión resolviendo el tiempo en una 
circularidad sin fin, que es una imitación de lo eterno. Pero en última instancia, 
la circularidad es puro movimiento y rotación sin fin, es decir, una cosa incom- 
prensible para la razón humana, como el tiempo desligado de la eternidad. 

La solución de la Ciudad de Dios, que es igualmente la solución cristiana, 
explica todo el desenvolvimiento del tiempo, o de la historia, partiendo de 
un gran hecho suprarracional: la Encarnación del Verbo. Lo temporal se ha 
insertado en lo eterno, al hacerse el Hijo de Dios hijo de hombre, para hacer 
a los hombres partícipes de su eternidad. Todo el proceso del tiempo camina 
a la meta de la eternidad. 

La sucesión temporal de los hombres se ordena a formar una sociedad ideal 
de santos, que vive y permanece en el reposo de la contemplación de Dios. 

El tiempo es una vocación de eternidad: Vocans temporales, faciens aeternos. 
Los hombres pasan por el tiempo para eternizarse en Dios. 

San Agustín tiene una frase pletórica de sentido para expresar las rela- 
ciones del tiempo y de la eternidad: Architectus aedificat per machinas transi- 
turas domum mansuram (Ser. 326, 7). La historia humana es un andamiaje de 
eternidad. La temporalidad, el cambio de los andamios responde a las necesi- 
dades de una construcción eterna. Así, lo eterno es la verdadera razón de lo 
temporal. Un puro devenir o un puro cambio de andamiajes sin ningún fin 
constructivo no tiene sentido. 

La historia, como puro proceso temporal, desligado de un fin eterno, no 
tiene sentido ni inteligibilidad, como no tenían sentido los círculos antiguos, 
con su perpetuo rodar de miseria en miseria. Todas las civilizaciones y cul- 
turas ofrecen un carácter provisorio y pasajero, pero sirven al gran arquitecto 
para ir edificando la ciudad de la perfecta hermosura. Así, el tiempo, aunque 
portador de muchas destrucciones, trae en su seno la esperanza de la mansión 
perpetua, de la futura Ciudad de Dios. Por eso, Cristo da su verdadera con- 
sistencia y su iluminación al tiempo: sin Él, todo se vuelve oscuro e ininte- 
ligible. Él rompe el cerco de los círculos férreos, en que forzosamente se apri- 
siona el pensador racionalista o ateo, lo mismo en la antigúedad que en los 
tiempos actuales. 

Justamente recuerda esta concepción agustiniana P. Brezzi en su interpre- 
tación de la Ciudad de Dios, porque ésta es el alma misma de la concepción cris- 
tiana del mundo y de la historia. 

San Agustín no desvalora la historia, como quieren muchos, ni propone una 
fuga del tiempo. Porque el tiempo es el teatro de la aparición y desarrollo 
del reino de Dios, y es «claro “que el movimiento no sólo tiene una signifi- 
cación negativa, un valor secundario, como en otras concepciones historiográ- 
ficas, sino, al contrario, constituye la dimensión real de la libertad humana 
frente a Dios, el período en que se debaten las posibilidades positivas y nega- 
tivas con respecto a la misma eternidad”, dice nuestro autor. El haber com- 
prendido esto, el haber propuesto la cuestión e indicado las líneas maestras 
de la solución es el mérito imperecedero e indiscutible de S. Agustín en el 
campo de las disciplinas historiológicas, independientemente de todas las in- 
exactitudes de hecho y de las limitaciones teóricas que necesariamente restrin- 
gieron sus agudas intuiciones, dados los tiempos en que vivió. 
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TU 
UNIDAD Y ESTRUCTURA LOGICA DE LA CIUDAD DE DIOS (*) 


Desde otro ángulo de visión ha estudiado la Ciudad de Dios el investigador 
Padre Juan Claude Guy, S.I. El título de su libro expresa claramente su inten- 
ción: Unidad y estructura lógica de la Ciudad de Dios de S. Agustín. No es 
comentario teológico ni filosófico, El autor sabe muy bien las dificultades 
y el interés que presenta la grande obra en sus aspectos filosófico, teológico, 
historiológico; mas para no multiplicar las páginas de su trabajo, se ha limitado 
a hacer resaltar la estructura general y la cohesión orgánica de la Ciudad 
de Dios. «Porque nosotros creemos que la Ciudad de Dios es uma obra ma- 
gistralmente compuesta y robustamente unificada. Aunque alguna vez tal 
o cual desarrollo tenga apariencias de digresión gratuita, hay desde el primero 
hasta el último libro una unidad lógica y hasta podría decirse un rigor de 
razonamiento que merecen señalarse.” 

El fin del estudio es de gran utilidad, porque conocidos son los reproches 
que se han hecho a los libros De civitate Dei por su mala composición y falta 
de unidad. Las llamadas digresiones han sido censuradas con particular insis- 
tencia. Aunque el autor no se ha propuesto hacer un comentario, sin embargo, 
de su estudio resulta la Ciudad de Dios explicada por sí misma, por la estruc- 
tura de sus partes, por la cohesión de sus ideas. Nadie comenta mejor a San 
Agustín que S. Agustín. Las articulaciones lógicas y la composición dan sen- 
tido y ayudan a interpretar los pasajes difíciles. Por eso ni siquiera el Pa- 
dre Guy acude a otros libros o sermones o tratados para ilustrar con ellos 
lugares paralelos de la obra que estudia. La Ciudad de Dios tiene una luz 
propia y suficiente y a su resplandor se iluminan sus páginas. 

En un capítulo preliminar se pregunta por qué S. Agustín escribió la Ciudad 
de Dios. ¿Es una obra de circunstancias, escrita para tranquilizar a los cris- 
tianos de su tiempo, acobardados por la crisis histórica en que se vieron con 
el hundimiento del Imperio, o el autor tuvo vista y propósito de más largo al- 
cance y se propuso dar a la cristiandad del siglo V, sin excluir a los paganos, 
una especie de “suma de cultura cristiana”, para confirmar a los fieles en su 
religión y convencer a los paganos de sus errores e invitarlos a conventirse 
a la nueva fe triunfante? 

Se ha respondido de diversa manera a estas cuestiones. Para el autor, lejos 
de ser una obra circunstancial, es el fruto de una larga maduración. 

Ciertamente, es una obra de combate, de resistencia al mundo pagano que 
quería deshonrar con sus calumnias y errores a la Ciudad de Dios. 

Pero la experiencia pastoral le enseñó que si el Imperio era jurídicamente 
cristiano, había que esforzarse para que lo fuera de veras, acabando con todo 
lo contencioso que se oponían el Cristianismo y el paganismo. No era bastante 
enfrentarse con cada objeción particular: más bien, todas las objeciones de- 
bían situarse en su relación lógica, yendo a la raíz del mal y poniendo un 
remedio duradero. 

El sacomano de Roma, de que habla en el comienzo del primer libro, fue 
para el autor ocasión y apoyo para destruir definitivamente todas las formas 
de paganismo y exponer en su riqueza el misterio de la Ciudad de Dios. Así. 
San Agustín, como los israelitas después del destierro, con una mano se de- 
fendió de los enemigos y con la otra edificó la Ciudad santa, para refugio se- 
guro de los hijos de Dios. Estos dos aspectos son esenciales. La carta a Firmo, 
descubierta por C. Lambot, lo mismo que otros textos, permiten asegurar un 
cuadro general de la obra, compuesta de dos partes: una, apologética, que com- 
prende los diez libros primeros, subdivididos en dos grupos de cinco libros 
cada umo; la otra, más didáctica, con doce libros, subdivididos en tres secciones 
de cuatro libros cada una. La primera parte abre un camino que da acceso a la 
segunda. La refutación de las vanidades impías del paganismo no se logra 
plenamente hasta que se esclarece el punto cardinal de la demostración: que 
hay una Iglesia y que ella es el sacrificio total de la humanidad, porque es 
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la Iglesia de Jesucristo, que, como Dios hecho hombre, es el Mediador per- 
fecto entre Dios y los hombres. Así, todas las aspiraciones religiosas de la an- 
tigua humanidad quedaron plenamente logradas en la nueva etapa de la Cris- 


-—Tiandad, que divide los tiempos. Cuando S. Agustín expone estas perspectivas 


tan íntimas más que a los paganos, piensa también en sus fieles, introducién- 
dolos en lo íntimo del santuario de la fe, que es la doctrina del Cuerpo Místico. 

La estructura, pues, de la Ciudad de Dios es unitaria, siendo la primera 
parte como el pórtico, 'y la segunda, el interior de la gran basílica del Cris- 
tianismo. 

Pasa luego el autor al análisis objetivo de la Ciudad de Dios, ofreciéndonos 
una especie de microfilm de la obra, como dice él mismo, una sinopsis del 
curso completo de la obra, que después será examinada más despacio. Los 
veintidós libros desfilan rápidamente ante los ojos del lector con indicaciones 
analíticas de su contenido, y siguiendo la división en dos partes, que compren- 
den la refutación y la demostración: Vanitates refutatae sunt impiorum. De- 
monstrata atque defensa est nostra Religio. 


Siendo tan abundante la materia de cada parte, sobre todo de la segunda, 
el autor siempre se mantiene adicto a su propósito metodológico: no analiza 
el contenido de la argumentación sino en la medida en que le conviene para 
realzar el valor de las estructuras lógicas esenciales. 


Mas no se contenta con la sinopsis esquemática o microfilm que presenta 
primeramente a los lectores, sino emprende luego un nuevo análisis más or- 
gánico y detallado, haciendo notar las relaciones que ligan los antecedentes 
y consiguientes, y abarcando a veces el movimiento total del discurso. 

El P. Guy sigue todos los meandros y variaciones de los argumentos, y hace 
notar las razones esenciales que mueven la dialéctica agustiniana. 

El mérito, pues, de este libro radica en su contextura lúcida, en su estilo 
claro, en su arte conciso de presentar los temas desarrollados y de valorar la 
vertebración de sus partes, Sin darnos un nuevo entendimiento de la Ciudad 
de Dios, nos introduce en sus partes más orgánicas. De la lectura de este libro 
se sale mejor dispuesto para leer y gustar la fuerza, el vigor y la riqueza de 
la polémica de S. Agustín contra el paganismo. Epígrafes expresivos nos dan 
la idea sumaria y precisa de los libros, de las partes, de los capítulos y de su 
sólida construcción. Cuando viene bien una nota histórica, o bibliográfica, o una 
cita del mismo S. Agustín, la mano erudita del autor pone lo que falta. O cuan- 
do se cruza una interpretación errónea, antigua o moderna, tampoco escatima 
la debida rectificación. Así corrige el “agustinismo político” de los medioeva- 
les, que vieron en las dos ciudades dos entidades políticas, cuando son más 
bien dos entidades místicas. 

Con las indicaciones del P. Guy entendemos mejor el diálogo apologético 
entre la Cristiandad y el paganismo, que se contiene en los diez primeros 
libros, donde S. Agustín se afana por mostrar cómo el paganismo, si quiere 
permanecer fiel a su mejor espíritu, ha de reconocer que el Cristianismo da 
cumplimiento y satisfacción a sus mejores aspiraciones, expresadas particular- 
mente en algunos de sus filósofos, como Porfirio, los cuales vieron o barrun- 
taron la patria adonde se debe ir, pero no hallaron el camino y el Mediador 
que allá los llevara. 

El Cristianismo ofrece la más sublime doctrina de la mediación que se 
puede excogitar, para que con santa familiaridad nos unamos a Dios: Ut sancta 
societate inhaereamus Deo (De civ. Dei, X, VI, PL 42, 283). Los amhelos de la 
más sublime filosofía religiosa de la antigúedad —el platonismo— los realizó 
la Religión cristiana. 

Por eso, la parte más interesante de la Ciudad de Dios es la segunda, que 
el autor titula La revelación cristiana en la historia. En ella se estudia el 
origen de las dos ciudades, su desarrollo a lo largo de los siglos, las relaciones 
de ambas en la historia y su término o fin escatológico a que se encaminan. 
Las dos ciudades están presentadas en una perspectiva ética, histórica y onto- 
lógica a la vez. San Agustín quiere dar una solución definitiva al gran proble- 
ma de la humanidad, que es el problema del bien y del mal y de las relaciones 
entre ambos durante el curso de la historia. Es la filosofía, teología y mística 
de la parábola de la cizaña y del trigo. 

La cizaña y el trigo representan dos clases de hombres o ciudades, es de- 
cir, las fuerzas antagónicas que se reparten no sólo el mundo en general, sino 
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también a cada hombre en particular. La mezcla de ambas cosas pone una 
oscuridad grande en la vida y en la historia, pues, como advierte S. Agustín: 
“La Ciudad de Dios no debe olvidar que entre sus mismos enemigos se ocul- 
tan muchos de sus futuros ciudadanos. Cuídese, pues, de creer que ella no 
reporta ningún provecho, tolerándolos hasta el día en que llegará a acogerlos 
como fieles suyos. De un modo semejante, durante su peregrinación en el 
mundo, la Ciudad de Dios cuenta en su seno con hombres, incorporados a ella 
por la recepción de los Sacramentos, pero que no disfrutarán con ella de la 
suerte eterna de los Santos” (1). 

Este gran secreto debe llenar de temor a los hijos de la Ciudad de Dios. 

En nuestros días, entre los dos bloques del bien y del mal, representados 
por las dos ciudades que se excluyen mutuamente, se ha querido poner una 
tercera. 

Mgr. Ch. Journet se propuso la cuestión, para concluir que hay que reco- 
nocer como intermedia entre las dos ciudades de orden místico, otra ciudad de 
orden político: de esta suerte serían ya tres ciudades: la de Dios, la del hombre 
y la del diablo (2). La ciudad del hombre significaría el conjunto de valores 
y de realizaciones humanas que encerramos con el nombre de paz témporal. 
Se apunta así a establecer un nuevo humanismo, desarrollado por los hijos de 
la ciudad terrena. 

I. Marrou, aun resistiéndose a admitir la autonomía de una tercera ciudad 
del hombre, no se opone a reconocer un tertíam quid entre ambas ciudades, 
que él llama saeculum, como equivalente del griego aion en lenguaje del Nuevo 
Testamento (3!. 

El P. Guy rechaza estas interpretaciones. San Agustín no habla nunca de 
tres ciudades. En el panorama empírico de la historia, donde se sitúa el gran 
Doctor, nada autoriza para afirmar “que la unificación política del globo sobre 
el plan temporal de la política era una posibilidad”, dice Gilson, oponiéndose 
también a Mgr. Journet. 

Estas discusiones de nuestros días muestran que la Ciudad de Dios ofrece 
todavía un minero de riquezas analíticas, donde pueden trabajar los explo- 
radores. 

El complejo ideario agustiniano no es de fácil posesión y esclarecimiento. 

De aquí la utilidad del libro del P. Guy, nuevo en su género y estilo, por- 
que pretende facilitar la lectura y la penetración de la problemática de la 
Ciudad de Dios, Se ha cumplido literalmente lo que ya adivinó Marcelino, 
cuando pidió al Santo que compusiera unos libros que habían de ser de in- 
creíble provecho para la Iglesia: Libros confici, deprecor, Ecclesiae hoc maxrime 
tempore, incredibiliter profuturos (Epist. 136, 3, PL 33, 515). 

La Ciudad de Dios ha hecho mucho bien a la Iglesia y al pensamiento hu- 
mano, dándole una visión rotunda de la historia con su principio, su curso 
o medio y su fin. 


Fr. Victorino CAPÁNAGA 


(1) De civ. Dei, 1, 3, PL. 42, 46. 


(2) En su estudio: Les troís cités: celle de Dieu, celle de homme, celle du diable. * 


Nova et Vetera, t. 33, 1958, pp. 25-48. 


(3) Civitas Dei, civitas terrena: num tertium quid? En Studi isti 
und Untersuchungen, 64, 1957, pp. 342-351. a 1 ESTE q 
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Adolío Muñoz Alonso y la presencia intelec- 
tual de San Agustín (*) 


Muñoz Alonso —como auténtico filósofo de orientación agustiniana— está 
empeñado en la tarea de comprender la vida para darle una orientación, está 
empeñado en llenar de claridades agustinianas la oscuridad del hombre actual. 
El continuado y fiel estudio de S. Agustín le ha facilitado una clara orienta- 
ción y visión de los problemas vitales del hombre y de la sociedad. De aquí 
su compromiso existencial con los complejos problemas del hombre contem- 
poráneo, que parece gozar morbosamente al insistir en todo lo absurdo que 
pueda aparecer en la vida, sin buscar la salida hacia la Luz que aclara y so- 
luciona sus problemas. Y todo el que haya sentido en su carne la inquietud fi- 
losófica sabe qué significa y a qué obliga ese comprometerse, ese compromiso 
al que se ha entregado Muñoz Alonso. 

Fruto de la vocación filosófica de Muñoz Alonso y de la fidelidad a San 
Agustín es el libro Presencia intelectual de S. Agustín, que una vez más nos 
revela la presencia de un entendimiento cargado de una rara densidad y vigor 
filosóficos. Orientador es el presente libro para quien con sinceridad vaya tras 
algo permanente y desee saber —de buena fuente y de la mano de un exce- 
lente maestro— de dónde le vienen sus inquietudes y cómo y dónde las puede 
aplacar. Creo que el destinatario y el que mejores frutos ha de sacar de su 
lectura es el hombre inquieto e inquietado de hoy día. Es en esta insistencia 
orientadora donde veo uno de los méritos más calificados de esta nueva obra 
de Muñoz Alonso. Se ve que el autor tiene interés en interpretar en clave 
filosófica —y, por lo tanto, humana— el significado de la doctrina agustiniana 
en nuestros días. Unas veces lo hace claramente; otras, con insinuaciones, y siem- 
pre en el giro que da a su pensamiento, expuesto a la vez que interpreta el 
de S. Agustín. De otra forma, Muñoz Alonso, después de un continuado y amo- 
roso estudio de S. Agustín, quiere dar con lo que podríamos llamar el mensaje 
agustiniano que resuelva los problemas que se le presentan al hombre con- 
temporáneo; quiere dar con el qué dice S. Agustín a un hombre de hoy. Y, evi: 
dentemente, es la mejor postura que se puede adoptar. 

En esta obra de Muñoz Alonso se hace una exposición clara y coherente de 
la presencia agustiniana en los diversos problemas de la vida humana, adu- 
ciendo textos oportunísimos y bien manejados. De ahora y de siempre es la 
especial agudeza del ilustre filósofo para extraer de cada pasaje agustiniano 
la frase decisiva, revelándose asi una vez más su penetración psicológica. En 
este libro aparece la temática y la problemática de la vida humana, la miseria 
del hombre y su liberación, el mal, la angustia, la inquietud, la inmortal tris- 


(*) Muñoz ALONSO, Adolfo, Presencia intelectual de San Agustín, Madrid (Lib. Edit. 
«Avgvstinys»), 1961, 234 pp., tela, 75 ptas. 
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teza, la filosofía y la vida del filósofo, la vida social, el espíritu de catolicidad, 
la libertad, la caducidad de las cosas, su vanidad... Todo responde a otras 
tantas cuestiones de las muchas que aparecen en el libro, y no al índice del 
mismo, como alquien pudiera entender. La advertencia de que todas estas 
cuestiones —y otras muchas no citadas aquí— no están tratadas con ampli- 
tud, creo que es innecesaria para quien conozca, aunque no sea más que leve- 
mente, la riqueza de la doctrina agustiniana. Además, no era ni es éste el fin 
del libro, aparte de que atribuir esta pretensión al autor hubiera sido ridículo 
e injurioso. Cabe preguntar, después de lo dicho: ¿Se trata o no de un libro 
serio y bien pensado? La contestación es afirmativa, con la particularidad de 
que el mismo libro es la mejor prueba de la elevación de la doctrina y de 
la mente del autor, aunque para algún lector fácil pasará desapercibido a causa 
del lenguaje bello, íntimo y familiar en el tono, en el que se esconde o di- 
simula un rigor especulativo poco común. Y es que Muñoz Alonso tiene el 
mágico poder de dar calor y vida a todas las palabras mediante un juego de 
imágenes que se resuelve en un estilo musical, transparente. Tiene la virtud 
de dar con la palabra buscada, con la palabra precisa. Por haber asimilado la 
doctrina agustiniana, puede presentárnosla en su estilo, o sea, con moldes 
nuevos, con formas que gustan al hombre de hoy. Y todo en una profundi- 
dad de pensamiento, que es mensaje de actualidad. 

El camino intelectual de S. Agustín estudiado por Muñoz Alonso sirve como 
guía segura para todo hombre aquejado de las mismas sinceras inquietudes. 
La razón la tomamos del autor: “San Agustín no se olvida jamás de la situa- 
ción real en la que se encuentra, porque no puede olvidarse de lo que no le 
abandona ni un momento: el cuerpo y el libre albedrío” (227-228). Ni más ni 
menos es lo que necesita todo el que busque la verdad; y quien la busque con 
San Agustín, se encontrará al fin con Dios (38). Necesariamente, en este ca- 
minar hacia Dios hemos de topar con las cosas, que si nos entorpecen el ca- 
mino hacia Dios no es por su culpa, sino por la nuestra, por la del hombre 
que es el que falla, “ya que las cosas están voceando, y sólo en el hombre in- 
terior resuena la voz, que son nada y menos que nada en comparación con la 
verdad de la que el hombre es capaz” (27). Es cuestión, por lo tanto, de exa- 
minarnos con la mano en el corazón y ver cuál es la verdadera causa de nues- 
tro alejamiento de Dios; la verdadera causa está en nosotros mismos, aunque 
nos resulte violento el reconocerlo; conviene no olvidar que Dios todo lo hizo 
bueno; conviene también no olvidar que tenemos una libertad, una voluntad, 
que puede obrar el bien o el mal, que puede elegir o no el bien limitado, que 
puede aceptar o rechazar el mismo bien limitado o concebido como tal. O sea, 
que no hay que perder de vista nuestra responsabilidad en el uso o abuso de 
las cosas creadas generosamente por Dios. Esta libertad es la clave de la dig- 
nidad humana. No cabe duda de que S. Agustín ha sido el autor que ha enal- 
tecido la libertad hasta lo sublime. Oigamos de nuevo a Muñoz Alonso sobre 
este punto del ejercicio de libertad según doctrina agustiniana: “Cuando el 
hombre ejercita su voluntad con desprecio o depreciación del bien supremo, 
no sólo se rebaja como hombre, sino que, creyendo usar de su libertad, se ata 
a algo que no merece el ejercicio de esa libertad, ya que la libertad es un 
don por el que tendemos a la beatitud, mereciéndola en cuanto que, absoluta: 
mente hablando, podemos olvidarnos de ella en nuestra tendencia volitiva. Le 
prodigioso está en que al usar indebidamente de la libertad, no por ello la 
voluntad deja de seguir determinada por el bien, acrecentándose con este pri 
vilegio la esperanza, pero también la iniquidad si se persiste en el desorden 
Porque el mal, para S. Agustín, no viene a ser, al fin y a la postre, sino la 
ausencia en la voluntad de una presencia imborrable y amorosamente insis 
tente” (142-143). No saquemos las cosas de quicio y seamos fuertes, sinceros 
con nosotros mismos para no ser injustos con las cosas, con Dios en definitiva 
Y no se diga que S. Agustín, después de su definitiva vuelta a Dios, despreció 
las Cosas. San Agustín ni las despreció ni las depreció. Si esto sucedió en algún 
período de su vida, fue precisamente antes de su conversión. Amar las cosas 
fuera de Dios o contra Dios no es amarlas, sino injuriarlas, reírnos de ellas, 
de verdad es Emisario. DililaalDlo pan ln ee NS 
o de RS e dd puede tener amor a una cosa cuando no 

, €s decir, cuando la despreciamos al hacerla por- 
tadora o poseedora de valores que necesariamente superan a su condición de 
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caducidad. De esta forma se niega el valor propio de la cosa, y entonces, en 
vez de amarla, la odiamos. Se pueden amar las cosas y a la vez estar en po- 
sesión de Dios; más aún: es la única forma de amar verdaderamente a las cosas. 
Es la postura de S. Agustín, y esta postura nos la va a definir una vez más 
Muñoz Alonso: “San Agustín amó las cosas y siguió amándolas más aún que 
antes de ir a parar a Dios. Pero después de estar en Dios, las amó según Dios. 
Y al amarlas según Dios, se percató de que antes no las amaba. Así como 
suena; sin aliviar de su fuerza a la expresión. Y no las amaba porque no se 
puede amar al no-ser, a lo que no es. Y las cosas sólo cuando se aman según 
Dios, son” (7). El eco de esta postura agustiniana puede repercutir en cada 
una de nuestras almas como repercutió en la fina y honda espiritualidad de 
Rosmini, que nos dijo: “No odiar nada en este mundo; amar todas las cosas 
y amarlas según Dios.” 

El hombre es señor de todo lo creado. Y esta misma dignidad está exigiendo 
al hombre que se comporte como tal, que no abuse de nada, que lo ame todo 
ordenadamente para no degradarse, para no perderse con la nada de las cosas. 
Todas las exigencias que el hombre descubre en su caminar se encuentran re- 
sueltas en S. Agustín, apunta Muñoz Alonso; “se hallan concordadas en armo- 
niosa síntesis todas las aparentes antinomias de persona y sociedad, autoridad 
y libertad, propiedad y comunidad de bienes, con sólo entronizar la augusta 
personalidad individual del hombre, sin tolerar que la persona humana se 
convierta en instrumento jamás. Todas las cosas han sido creadas para que 
el hombre ejerza su señorío sobre ellas. Y este señorío sólo se alcanza en el 
grado en que nadie ejerza este dominio sobre los demás como útiles, sino con- 
viviendo como hermanos en vínculo de amor y caridad. El señorío del hombre 
sobre todo lo creado es el que obliga a mantenerse señor y no esclavo. Cuando 
el hombre se deja dominar por lo que es inferior a él, el señor se convierte 
en siervo, el rey en esclavo, con una esclavitud infrahumana” (215). Cuando 
respetamos las Cosas, cuando respetamos a los demás, sacamos la necesaria 
consecuencia de que en la vida de sociedad hay lugar para todos y de que, 
por lo tanto, es posible la convivencia en paz. Y si en la vida práctica no se 
consigue esta paz es porque los problemas con los otros no los resolvemos 
como personas, desde la dignidad de personas, es porque nos negamos a re- 
conocer la dignidad inherente a las otras personas; que paz tiene que haber 
en la sociedad, ya que “la vida social es, por naturaleza, vida de paz. La paz 
es la tranquilidad del orden. Orden sólo existe cuando cada cosa está en el 
lugar que le corresponde conforme a su naturaleza” (213), dice Muñoz Alonso 
con acento totalmente agustiniano. 

San Agustín —humanísimo— se esfuerza en mostrar al hombre sorpresas 
de humanidad (74). Quien se sienta agobiado en su caminar, deténgase un 
momento para determinar sobre el difícil y costoso itinerario de S. Agustín 
hacia Dios, y se verá aliviado y confortado. “San Agustín hizo de su vida 
testimonio de amor; de su alma, martirio de la verdad. Testimonio y martirio 
que sumieron su alma en inmortal tristeza (81), esa tristeza que S. Agustín 
elevó “a categoría de gozo espiritual” (81). Porque es S. Agustín quien nos 
ha enseñado “que la inmortal tristeza es tristeza de la inmortalidad. Y la 
tristeza de no estar con Dios es uma manera de no perderle en vida” (82). 
No hay que confundir la inmortal tristeza con la angustia del existencialismo. 
Nada más opuesto y de tan diversas consecuencias. Nos lo va a decir el mismo 
Muñoz Alonso con esa su fidelidad al filosofar como resolución personal, en- 
tendida esta postura como algo contrapuesto al mero formalismo, frío y dog- 
matizante. La inmortal tristeza de S. Agustín y la angustia existencialista son 
dos situaciones radicalmente contrarias, y sólo una mirada superficial puede 
encontrar lazos que las acerquen. Son tan distintas en virtud como el ángel 
y las tinieblas, como la estrella y el cieno, como la luz del alma y la tinta del 
pecado, como la transparencia y el límite” (87). “La tristeza de los existencia- 
listas no les levanta el ánimo en espíritu de amor, sino que parece como si 
les abatiera en carnes de pasión” (89). “En S. Agustín, la Inmortal Tristeza 
es la aceptación de la vida como asunción frente al orgullo de la vida como 
ascensión inminente, y frente a la soberbia de la vida como altanería primero 
y depresión final entre cenizas sin rescoldo” (89). Y como fundido en el 
sentir de la presencia agustiniana, nos dirá el mismo autor, unas páginas más 
adelante —concretamente, en las páginas 102-103—, que “uno de los méritos 
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del agustinismo —del que participan los españoles contaminados por él— es 
el no dejar paso a la angustia, precisamente por la autenticidad de la in- 
quietud o de la irrequietud. En el agustinismo no se advierte la náusea, la 
angustia, sino la inquietud, como una saludable melancolía, como una inmortal 
nostalgia. Melancolía y tristeza, de regusto griego. Saludable e inmortal de 
ascendencia cristiana. Mientras la angustia, la náusea, nos entrega a la tierra, 
a la criatura, con la melancolía la nostalgia nos devuelve a la altura”. 

No hay la menor duda de que esta inmortal tristeza agustiniana es un lazo 
para unirnos más estrechamente a Dios y al hombre. Y la hermandad del hom- 
bre con el hombre “sólo se logra y estrecha al través de los vínculos de la 
verdad participada en comunión” (35), que necesariamente supone el amor. 
Y es que “la verdad es amor en el hombre, cuando es a la verdad a la que 
entrega el hombre su amor” (39). 

Muñoz Alonso, con una rara penetración psicológica, ve en la sinceridad una 
ae fas virtudes peculiares y características de S. Agustín. “Sinceridad fue la 
gran virtud de nuestro Santo” (41), dice. “Por ser sincero con los demás y con- 
sigo mismo, pudo ser sincero con Dios. Y por ser tremendamente sincero en 
la búsqueda de la verdad, transfiguró la inquietud humana en irrequietud di- 
vina, pobló la intimidad de interioridades espirituales, entronizó en la soledad 
el silencio sonoro de Dios” (39). Y con una certera y auténtica visión del 
porqué de la angustia desesperada del mundo contemporáneo, de la vaciedad 
de los espíritus, nos recuerda una vez más la presencia de Dios en lo más 
íntimo de nuestro ser, en cuya presencia tanto insistió S. Agustín, y que 
tantas repercusiones ha tenido; y “de esta presencia en el centro más secreto 
del alma y del corazón es de lo que se ha de percatar el mundo si quiere 
pervivir” (41-42). Es menester dar a cada situación de la vida la explicación 
y la solución que le corresponda sin exageraciones, no sea que la atmósfera 
de encantamiento creada por nosotros mismos se desvanezca ante la menor 
dificultad; de otra forma, es necesario resolver los problemas a la luz de la 
Luz, porque es necesaria la luz de Dios, ya que nada nos aprovecharía ni nos 
aprovecha el camuflar —aunque sea hábilmente— nuestras miserias. Ahora 
y siempre, y quizá ahora más que nunca, es vital para todos la confortante 
presencia de Dios en todos los órdenes de nuestra vida. 


- * + 


Quisiera hacer notar que en algunas partes del libro corre un aire irónico, 
dando a la palabra ironía todo lo mucho que en sí tiene de brillantez y ta- 
lento. Y puesto a especificar, diría que si hay alguna ironía a la que se ase- 
meja, es a la socrática. 

El libro es testigo una vez más de que si Muñoz Alonso dedicara actual- 
mente a la filosofía las vigilias que dedicara hace unos años, su pensamiento 
adquiriría carácter perdurable, o sea, adquiriría un magisterio con sello per- 
sonal. En la forma actual de filosofar de Muñoz Alonso hay una constante 
de estilo y contenido muy particulares y agustinianos, que es menester desarro- 
llarlos. Recuérdese, por ejemplo, su permanente interiorización objetiva y tras- 
cendente. El tiempo corre, y esperamos que Muñoz Alonso no deje frustradas 
tantas esperanzas puestas en él. 


P. Félix RUIZ, O.R.S.A. 
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SAINT AUGUSTIN, Textes choisis, traduits et présentéa par Dr. Denys Gorge, Namur 
(Belgique) (LES EDITIONS DU SOLEIL LEVANT), 1960, 180 pp. 


Editado con elegancia y gusto, y formando colección con otros escritos de los San- 
tos, el Dr. D. Gorge nos presenta en el volumen aquí enunciado una antología de pa- 
sajes de las Enarraciones sobre los Salmos, agrupándolos en torno a los tres temas cén- 
tricos de San Agustín: Cristo, la Iglesia, el cristiano. 

El conjunto forma una serie de pensamientos sólidos y bellos, que tienen la virtud 
de elevar la espiritualidad de nuestro tiempo. Porque el fin de la colección es alimentar 
la piedad del hombre de hoy con textos escogidos de los libros de los Santos. Y pocos 
como San Agustín dan materiales tan abundantes para esta clase de antologías. Las 
Enarraciones sobre los Salmos son fuente inagotable de pensamientos espirituales, ascé- 
ticos y aun místicos. Se ha dicho de las Confesiones que son un libro único en la histo- 
ria de la espirituaidad. Lo mismo se puede repetir de las homilías sobre los salmos, 
obra maestra de elocuencia popular, de un fuego y de una originalidad inimitables, 
como dijo de ellos E. Dupin. 

Gorge las compara con las Elevaciones sobre los misterios, de Bossuet. Seguramente 
no hubiera gustado a éste semejante comparación. Añade que son modelos perfectos 
de pedagogía cristiana, que se proponen solamente este hito fundamental: elevar a los 
oyentes al centro mismo del misterio principal del cristianismo: el del Cuerpo místico. 
En todo el salterio S. Agustín oía la voz de Cristo en su cabeza o en sus miembros. Ca- 
beza y miembros forman la totalidad mística de las elevaciones de los Salmos, y sobre 
ella discurre S. Agustín con una vena inagotable, hablando de Cristo, de la Iglesia y 
de los cristianos. El que lee las Enarraciones con el espíritu de un exégeta frío se verá 
defraudado; pero el que los saborea con el espíritu con que fueron pronunciados los 
halla llenos de mil sabores. El autor de la selección se dio cuenta de los dos métodos 
que tenía a mano para componer este florilegio: el de seguir el orden del salterio y 
de las Enarraciones y ofrecer una serie ordenada de pasajes, y el de agrupar los tex- 
tos en torno a temas fundamentales, que aquí son tres. Y el segundo método ha sido el 
preferido, porque nos ha dado una especie de mística del salterio según S. Agustín. 
Cuando es necesario, unas breves notas acompañan la versión, así como una erudita in- 
troducción nos ayuda para comprender el espíritu de los textos escogidos. 

Gorge, que ya nos ha dado otras antologías muy estimadas, por ejemplo, de Newman, 
tiene una mano hábil para coger flores. Todo en este libro es sustancioso, claro, nutri- 
cio para la piedad católica. Divisiones y epígrafes, ajustados al contenido del texto, 
orientan al lector. Así S. Agustín todavía puede decir palabras de vida eterna a los ca- 
tólicos de nuestro tiempo, en que la doctrina del Cuerpo místico sigue alimentando a 


las almas, lo mismo que a los oyentes del Obispo de Hipona. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


FRUA, Pietro, O. S. M., L'Inmacolata Concezione e S. Agostino, Saluzzo (G. RICHARD), 
1960, 207 pp. e 


El P. Frua, servita italiano, se propone en este trabajo investigar el pensamiento 
de S. Agustín en torno a la Concepción Inmaculada de María, y a la vez exponer las 
diversas interpretaciones dadas a su doctrina en algunas fases principales de la histo- 
ria de este dogma. Tiene, pues, un doble fin: exegético e histórico. 

Siendo S. Agustín el mayor exponente de la tradición católica acerca del pecado ori- 
ginal, naturalmente surge la curiosidad de conocer lo que pensó acerca de la inclusión 
o exclusión de María de la gran ley moral que pesa sobre el género humano. 

Sabida es la controversia antigua y moderna sobre este punto. Dos textos han sido 
sobre todo los que han dado apoyo a las opiniones contrarias, deduciendo de ellos, unos, 
la afirmación, y otros, la negación del gran privilegio mariano. También el autor pre- 
senta su exégesis y su opinión, analizando ambos textos, pero sin perder de vista el 
conjunto de las afirmaciones y el valor de la terminología usada por el Santo. 

El P. Frua se pone en el número de los que interpretan negativamente a S. Agustín 
con respecto al privilegio de la Concepción Inmaculada. Ninguno de los dos famosos 
textos exige tal privilegio, como derogación de la ley fija del pecado original. La ex- 
cepción en favor de la Virgen se limita a los pecados actuales, no al original, y ella se 
explica por el hecho de la sustracción del fomes peccati en la vida de María, pues, se- 
gún S. Agustín, la inmunidad de todo pecado actual es incompatibie con la superviv”” 
cia del fomes. La victoria total sobre el pecado, atribuida a María, significa la supresión 
del reato y de todo acto de concupiscencia, 

Se trata de una sustracción, no de una preservación, de un efecto de la gracia sa- 
nante, no de una perfecta salud inicial. Aunque S. Agustín admite efectos preservati- 
vos para los pecados actuales, no menciona una gracia capaz de preservar eventualmen- 
te del pecado original. El privilegio, pues, de la preservación original de María cae fue- 
ra de su horizonte mental e intencional. 

Mientras para otros expositores y notables teólogos, como Petavio, y el más moder- 
no. Le Bachelet, la inmunidad de la culpa actual era una consecuencia de la Concep- 
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ción Inmaculada, nuestro autor sólo admite la inmunidad del fomes del pecado, como 
premisa causa suficiente del privilegio mariano. 4 , / 

aos el texto del Opus imperfectum: Non transcribimus Mariam díabolo condi- 
tione nascendi, implica la consecuencia de los defensores de la Inmaculada Concepción. 
Aquí basta igualmente la inmunidad de la concupiscencia para sustraer a María del 
yugo diabólico. , 

Para el P. Frua no es oscuro este texto, en el que algunos han visto como una eva- 
siva para no contestar directamente a la objeción de Juliano. S. Agustín se ha expresa- 
do claramente como otras tantas veces. No usa un lenguaje enigmático para ocultar su 
convicción, según la cual María siguió la suerte de la común desgracia. Esta clase de 
subterfugios eran ajenos totalmente a la sinceridad y rectitud moral del Doctor de 
Hipona. 

Le faltó, pues, el alto concepto que se ha formado de María la Iglesia a lo largo de 
los siglos, en constante meditación de los privilegios y glorias de la Madre de Dios. 

«Agustín formuló en su tiempo para María un privilegio de gracia, que si no era el 
de la Inmaculada Concepción, con todo, abría nuevos horizontes en el sentido indica- 
do. Introduciendo su conocida excepción, él retrató a la Virgen exenta no sólo de todo 
pecado o imperfección actual, sino también libre además de la mordedura humillante 
y deprimente de la concupiscencia.» 

Por eso los dos famosos textos han tenido tanta parte en la evolución del dogma 
de la Inmaculada. Con textos de S. Agustín se ha luchado en pro y en contra del pri- 
vilegio inmaculado. «El puso las piedras angulares de la base del espléndido edificio 
mariológico de hoy, incluyendo algunos principios, de cuyo desarrollo se extrajo la 
doctrina de la Inmaculada Concepción. 

Su aportación fue sabiamente valorizada por la Bula de la definición, y sus palabras, 
aunque en forma genérica y con intenciones sobrias, fueron referidas: Patres... edixe- 
runt: nullam prorsus cum de peccatis agitur, habendam esse quaestionem de Sancta Vir- 
gine Maria, cui plus gratiae collatum fuit ad vincendum omni ex parte peccatum.» 

El argumento y el estilo de este estudio son claros y terminantes, pero tal vez da 
demasiada evidencia a sus conclusiones. Las razones expuestas en favor de sus tesis 
y contrarias al privilegio de la Inmaculada las han visto y examinado también los ad- 
versarios, entre los cuales se cuentan teólogos insignes, aun entre los modernos, y sin 
embargo no han llegado a las mismas conclusiones que nuestro autor. Lo claro para 
todos es que S. Agustín reclamó para María un privilegio de excepción y de santidad 
superior a la de todos los Santos, exigida por el honor debido al Hijo de Dios o a su 
dignidad de Madre de Dios. 

Hasta dónde lleva la lógica de esta exigencia del honor divino es lo discutido y dis- 
cutible. El P. Frua se contenta con el privilegio de la inmunidad del fomes de la concu- 
piscencia, que es difícil de probar con textos agustinianos. 

Otros se van más lejos y ven en los principios del Doctor de Hipona unas premisas 
que reclaman la exención total de culpa en la que mereció concebir y dar a luz al mis- 
mo Dios. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


BIRNGRUBER, Sylvester, Teología dogmática para seglares. Dios en el hombre (trad. de 


Francisco Navarro, Pbro.), Barcelona (EDITORIAL LITURGICA ESPAÑOLA), 1960, 
451 pp. 


Se van multiplicando en nuestro tiempo los estudios teológicos para los seglares, lo 
cual es indicio de la nueva curiosidad que se ha despertado en los católicos para cono- 
cer mejor los artículos de nuestra fe. 

La EDITORIAL LITURGICA ESPAÑOLA satisface esta necesidad poniendo en las 
manos de los seglares este manual tan excelente de Birngruber. Aunque el autor se 
mantiene en los límites impuestos por esta clase de publicaciones, ni abarca panora- 
mas muy amplios, ni profundiza en las verdades que expone, con todo se nota en estas 
páginas un enfoque actual y un lenguaje: concreto y vivo, que animan a continuar la 
lectura con interés. Los tratados son los clásicos en la teología católica: preámbulos ra- 
cionales sobre la existencia de Dios, posibilidad, hecho y fundamentos de la revelación 
realidad de la revelación de Cristo, que es el fundamento del orden superior de verda. 
des que constituyen la teología propiamente dicha. Y a continuación el lector es ins- 
truido con las enseñanzas católicas sobre Dios, la creación, la caída, la redención por 
Cristo, la Iglesia, la vida divina en el hombre, la gracia, los Sacramentos, el destino 
final del hombre, la consumación de la Iglesia y del mundo. Í 

La suma de estos conocimientos constituye la cultura católica fundamental, tan ne- 
cesaria siempre a los creyentes para dar razón de su fe y esperanza. ; 

El autor remoza la doctrina antigua con aspectos nueyos, más acordes con los ade- 
lantos de la cultura moderna. Así refuta, por ejemplo, el materialismo, con razones ins- 
piradas en la cultura actual, y pone vivo empeño en mostrar que aun el hombre de 
hoy, con todo el peso de las investigaciones modernas, puede seguir manteniendo su 
fe como cosa razonable. Pero no da motivo al lector para creer que el cristianismo es 
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un sistema filosófico en el que se recomienda un determinado tipo de vida a fin de po- 


der gozar de una existencia feliz en este mundo. A Cristo no se le puede equiparar con 
Buda, Mahoma o Zarathustra, que sólo dieron preceptos de una vida moral. Cristo nos 
da una vida nueva, de la que naturalmente fluye un tipo de moralidad, modelada en 
las verdades del Evangelio. Por eso esta teología aspira a recuperar el mundo perdido 
a IA mostrar el camino que lleya a la vida superior, que El vino a traer al 
mundo. 

El hito fundamental, que aquí se indica, es la vida con Cristo. De aquí su utilidad 
y su valor para la educación cristiana del hombre de hoy. Al mismo tiempo que ilus- 
tra, fortalece la esperanza cristiana y alimenta la caridad. Y Cristo aparece siempre 
en su función medianera de elevación de los hombres a Dios. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


S. BONAVENTURA, Itinerario della mente in Dio, Santuario della Verna (Arezzo) (EDI- 
ZIONI «LA VERNA»), 1960, 160 pp. 


El Itinerarium mentis in Deum, de S. Buenaventura, que el P. Gaudenzi Melani ofre- 
ce en versión italiana, enriquecida con una introducción, es una de las cimas del pen- 
samiento cristiano y místico. 

Por este librito, tan breve de palabras y tan rico de sentencias y de espíritu, S. Bue- 
naventura ocupa un lugar eminente en la espiritualidad y filosofía. Sus siete capítulos 
recogen remansadas y puras aguas de muchas meditaciones filosóficas, de muchos es- 
fuerzos ascéticos y contemplativos, para subir por el mundo y por el alma a Dios y 
unirse con El en goce fruitivo. 

Con una imagen plástica, el traductor compara el Itinerario a una pirámide, cuya 
hase es científica y filosófica, cuyos lados forma la teología, para acabar en una cima 
o vértice místico. 

«En nuestra condición actual, el universo entero constituye la escala para subir a 
Dios», dice el Seráfico Doctor. Se invita, pues, al alma a la más atrevida peregrinación 
por el mundo, para que ella misma se haga universo de esplendor, en que se reflejen 
las grandezas del Creador. Cuando Paul Claudel decía: Yo mo soy el monje rezando en 
coro, sino el campanero que llama al servicio de Dios a toda la tierra, a todo el cielo, 
a toda la naturaleza, a toda la humanidad, a todo el universo, respiraba este noble es- 
píritu del Itinerario bonaventuriano. Todas las criaturs tienen un mensaje y una pala- 
bra de Dios con que iluminan al hombre que atentamente las considera. S. Buenaven- 
tura fue monje rezador en coro, y gran campanero de la Cristiandad. 

Sabido es que en todos sus escritos el Doctor Seráfico toma sus luces de S. Agustín. 
En el Itinerario se ve impresa la profunda huella agustiniana en los seis grados de 
contemplación que ofrece para ejercicios de las almas que buscan a Dios. Lo mismo 
cuando repasa los vestigios de Dios en la creación sensible, que cuando estudia la ima- 
gen en el alma, o cuando especula sobre el concepto del ser y del bien, S. Buenaventu- 
ra sigue el itinerario agustiniano. 

La doctrina de la iluminación es grado de ascensión a Dios, pues nuestro entendi- 
miento capta la luz de la verdad eterna, a la que está unido, y no puede tener un co- 
nocimiento cierto de las cosas sin su secreta enseñanza. 

Siempre es provechoso para los agustinianos el contacto con este fervoroso discípulo 
franciscano, que con una gran originalidad ha seguido la doctrina del antiguo Maestro 
de la Iglesia y la maravillosa vida del Fundador S. Francisco de Asís. Los Serafines de 
su transfiguración mística le dieron motivo para esta alta especulación, con que se ali- 
mentan todavía tantas almas franciscanas y no franciscanas. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


RONDET, Henri, Introducción a l'étude de la théologie du mariage, París (P. LETHIEL- 
LEUX, 1960, 202 pp. 


La colección de P. LETHIELLEUX Investigaciones y Síntesis se va enriqueciendo 
constantemente con obras nuevas de teología, de pastoral y de espiritualidad, que son 
de gran provecho para los sacerdotes y también para la formación teológica de los Se- 
glares. Son libros de bella presentación, escritos con estilo moderno y accesible al gran 

úblico. 
> A los teólogos que escriben estos manuales se les transparenta la intención ae con- 
versar con la gente de la calle. 

Y esto es, sin duda, un gran mérito, lo mismo del editor que de los autores. Entre 
los cuales, el P. Rondet merece un especial elogio por su capacidad de asimilación y di.- 
yulgación teológica, que viene realizando en esta colección y en otras publicaciones, en 
que el especialista y el divulgador se dan la mano. Antes ya nos dio una enjundiosa teo- 
logía del pecado. Aquí nos ofrece una introducción al estudio de la teología del matri- 
monio. 

Es un estudio de investigación y síntesis. Como investigador, el P. Rondet acude a 
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todas las fuentes donde puede ilustrarse sobre la materia que trata, y hace desfilar a 
numerosos autores, antiguos, medievales y modernos. No es un estudio puramente doc- 
trinal, sino histórico. Es decir, considera todo el proceso de la formación de la doctrina 
acerca del matrimonio y aun la familia antes de la venida de Cristo. Así conocemos los 
juicios y sentimientos y discusiones de las épocas más diversas, hasta llegar a la nues- 
tra, para la cual hay también un capítulo: El sentido y el fin del matrimonio. Discux 
siones contemporáneas. Esta sensibilidad histórica para tratar de las verdades de nues- 
tra fe nos ayuda a comprenderlas mejor. Toda la tradición teológica aparece aquí apor- 
tando sus luces y soluciones a la problemática matrimonial. Y el resultado se formula 
en conclusiones doctrinales, que abrazan un número de tesis, que constituyen la es- 
tructura del tratado dogmático del Sacramento del matrimonio. Con un título excesi- 
vamente ambicioso, tal vez precede a las conclusiones lo que llama el autor la metafí- 
sica cristiana del amor, resumiéndola en las dos formas en que se presenta: como 
eros y ágape, como deseo y ofrenda, como apetencia de posesión y como difusión o do- 
nación de bienes. 

Las conclusiones ilustran la sacramentalidad del matrimonio, el contrato y el Sacra- 
mento, la jurisdicción sobre el matrimonio, la unidad e indisolubilidad, el matrimonio y 
la virginidad. Dos apéndices completan el estudio: en el primero se copia el decreto del 
Concilio Tridentino sobre el matrimonio, y en el segundo, la decisión del Santo Oficio 
sobre los fines del matrimonio. 

S. Agustín es aducido frecuentemente: él es le grand théoricien du mariage. Su li- 
brito De bono coniugali es obra clásica de teología del matrimonio, donde se han de- 
finido para siempre los tres bienes del matrimonio: Bonum prolis, bonum fidei, bonum 
sacramenti. El mismo profundizó en la naturaleza de estos bienes, contribuyendo a dar 
una estructura a la doctrina del matrimonio. 

Quizá hubiera sido conveniente dar más realce a la doctrina de los Romanos Pontí- 
fices, que sobre todo en estos últimos años han ejercido tan augusto magisterio sobre 
este Sacramento. ; 

VICTORINO CAPÁNAGA 


CONNEL, Francisco, Moral pública y profesional (trad. de Pedro R. Santidrián), Ma- 
drid (EL PERPETUO SOCORRO), 1958, 352 págs., rca., 40 pts. 


La presente obra es un magnífico guía para orientar a los católicos que actúan en 
la vida pública, es decir, para aquellos católicos que ocupan puestos de autoridad e 
influencia en la sociedad. La obra está concebida y redactada directamente para el pú- 
blico de los Estados Unidos, si bien tiene actualidad entre nosotros. El autor ha teni- 
do en cuenta un mundo concreto y real, con toda su problemática particular, sin des- 
conocer los problemas y principios universales que tienen validez en todos los tiempos 
y naciones. Se estudian casos concretos de ética profesional de quienes ocupan pues- 
tos de responsabiidad social: políticos, legisladores, jueces, soldados, policías, abogados, 
médicos, enfermeras, maestros, etc. Se advierte que la influencia de esta clase de pro- 
fesiones es extraordinaria en la sociedad: provechosa o perjudicial. 

La obra, de especial interés para estas personas constituidas en autoridad, tiene su 
importancia para el sacerdote, que es el maestro y el guía espiritual de estos católicos. 
No es ninguna obra nueva, ni expone principios nuevos. Es tan sólo una ampliación 
de la materia que los Manuales de Teología Moral suelen tratar muy sucintamente. En 
este sentido tiene una actualidad e importancia especial. 

JosÉ Oroz RETA 


ALAIN GUY, El pensamiento filosófico de Fray Luis de León (introducción de Pedro 
Sainz Rodríguez), Madrid (EDICIONES RIALP, $. A.), 1960, 323 págs. 


Alain Guy, profesor de la Universidad de Toulouse, desde el año 1940, viene traba- 
jando incansablemente en el estudio de la filosofía española, y lo viene haciendo con el 
espíritu de la Francia auténtica, la cristiana, la de exquisita elegancia, sin burlas vol- 
terianas antirreligiosas, sin crueldades revolucionarias sociales, sin brutalidades políti- 
cas napoleónicas. 

Alain Guy, desde hace años, viene peregrinando por España con el sano propósito 
de ver lo que los españoles han filosofado y lo que los españoles de la actualidad filoso- 
fan. Alain Guy ha creído encontrar pensamiento en nuestro solar hispánico, y gozoso de 
su hallazgo ha vuelto a Francia dando a conocer sus investigaciones con Les philosophes 
espagnols d'hier et d'aujourd'hui (dos tomos, 1956), estudios que no han sido capaces de 
hacer los propios españoles, bien por envidia, bien por desidia. Ingratitud sería por 
nuestra parte, si no hiciéramos justicia a Alain Guy, por su esfuerzo, por su elegancia 
de espíritu y —digámoslo también— por el abrazo fraternal que da a todos los españo- 
les, de uno y otro color ideológico, lo que, probablemente, no haría quien no fuera fran- 
cés, Cristiano, inteligente y bondadoso como lo es Alain Guy. 

Para hacer esas investigaciones, esos estudios y análisis del pensamiento filosófico 
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español, Alain Guy, no contento con inclinarse horas y horas sobre los libros, siempre 
que le ha sido posible, ha entablado diálogo con los propios filósofos españoles —los de 
la actualidad—. El diálogo con nuestros pensadores del pasado lo ha hecho a través del 
contacto con el medio ambiente que despertó el pensamiento de aquéllos, como en el 
caso de Fray Luis de León. Para estudiar a Fray Luis de León, Alain Guy se fue a Sa- 
lamanca, y en Salamanca permaneció mucho tiempo elaborando ese precioso libro al 
que queremos dedicar estas líneas. 

El pensamiento filosófico de Fray Luis de León, de Alain Guy, se distribuye en cua- 
tro partes, elaboradas todas con el más penetrante y fino pensamiento: La primera es 
un análisis crítico de lo que denomina filosofía del nombre según Fray Luis de León. 
La segunda es una bellísima meditación sobre el mensaje de paz de Fray Luis: la paz 
que resulta en cada hombre del sosiego de las pasiones. La tercera es una importante 
contribución al estudio de la intuición poética entendida al modo de Fray Luis, por la 
cual se llega o puede llegar a la trascendencia. La cuarta, finalmente, nos pone en el 
umbral del santuario místico del alma del monje agustino de Salamanca. 

Mérito grande es el de Alain Guy, como muy bien dice Sainz Rodríguez, el de ha- 
ber apuntado con el dedo a la estatua de Fray Luis, a esa prócer figura que sintetiza 
y resume todos los valores de la antigua Universidad salmanticense, y decir: he ahí un 
filósofo cristiano. Un filósofo cristiano del corte y cuño de los Basilios y de los Agustines. 
Porque Fray Luis no es sólo un gran poeta, un gran literato y un gran teólogo; Fray 
Luis de León es un gran filósofo. Y eso es lo que viene a decir Alain Guy. 

A Alain Guy le podemos y debemos decir los españoles: «Siga usted haciendo obras 
como ésta, que la España cristiana, hermana de la Francia cristiana, se lo agradecerá 
eternamente; porque con ello sirve usted a la verdad: a la verdad cristiana y a la ver- 
dad de España. 

ANGEL BENITO Y DURÁN 


LEPP, Ignace, Claridades y tinieblas del alma: Ensayo de psicosíntesis (trad. de Const 
Ruiz-Garrido), Madrid (EDIC. FAX), 1960, 296 págs., rca., 65 ptas. 


La Colección Perspectivas nos está proporcionando una serie de libros de tema re- 
ligioso que sobrepasa fácilmente lo que a primera vista pudiera adivinarse en los títu- 
los. No son manuales de piedad religiosa ni se exponen temas de meditación espiritual. 
Todos sus volúmenes nos llevan a reflexiones y nos ofrecen nociones y conocimientos 
que nos ayudan a gobernar nuestra vida. 

El que reseñamos ahora responde a esta pregunta: ¿Qué es el alma? O, si se quie- 
re, a esta otra: ¿Qué sabemos de nosotros mismos? El autor, director del Instituto de 
Psicosíntesis de París, responde y traza un camino entre las tendencias racionalistas 
y las docrinas freudianas. Ni una claridad angélica, ni unas tinieblas de infierno. Tan 
sólo un abismo profundo, capaz de ser abordado por el espíritu. Ni una psicología ra- 
cionalista, ni un mero psiconálisis freudiano. Más bien, psicosíntesis. 

Los capítulos que componen la obra son sumamente atractivos e interesantes. ¿Alma 
o psique? El inconsciente y sus tinieblas. La libido, energía psíquica. La sexualidad, 
instinto psicológico. Familias de almas. El ideal del «yo» y el «super-yo», etc. La últi- 
ma parte de la obra, los tres últimos capítulos, nos enfrenta con: «Las vías sublimati- 
vas»; «La catarsis por medio del arte»; «Moral psicológica». Este último capítulo des- 
arrolla temas tan difíciles e interesantes como éstos: determinismo psicológico y con- 
ciencia moral; moral y motivaciones inconscientes; moral y acto instinivo; pecado y 
culpabilidad inconsciente. 

Las páginas de esta obra nos hacen comprender y sentir vitalmente lo que somos. 
Pero no se limita a un conocimiento teórico, ya que en su perspectiva general sobre los 
problemas del alma llega a aplicaciones prácticas de la psicología profunda. 


José Oroz RETA 


MUÑOZ, J., Psychologia philosophica, Santander (EDIT. SAL TERRAE), 1961, XXIV- 
438 págs. 


El libro del P. Muñoz es un tratado de psicología que presenta notables valores crí- 
ticos y abundantes aclaraciones. En medio de un rigor metodológico propio de estas 
obras hay cierta amplitud muy saludable para el estudio del libro. 

Hoy día se habla —quizá con exceso— de psicología, pero muy pocas veces con la 
claridad de ideas, con la exposición inteligible y objetiva del P. Muñoz. Quiero recol- 
dar también la sensibilidad del autor ante los más diversos problemas. 

Cuatro son las partes de este texto. En la introducción del mismo se determina el 
objeto de la psicología; las otras tres partes tratan de «El ente psíquico», «Diversos 
aspectos de lo psíquico» y, por último, «El principio radical de la vida humana». Al prin- 
cipio del libro hay una bibliografía que comprende los autores clásicos, los comentado- 
res e intérpretes, los tratados sobre psicología, las colecciones y las revistas. Cada tesis 
va precedida de una escogida bibliografía. Con un índice de autores y otro de materias 
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termina esta obra de psicología, que estudiada con esmero ha de proporcionar cierta- 


i ásica. 
mente una sólida formación bás e Es 


BEUMER, Johannes, 71 camino de la fe (trad. de C. Ruiz-Garrido), Madrid (EDICIONES 
FAX), 1959, Colección Perspectivas, 4.203 págs. 


J. Beumer ha pensado, al escribir esta breve apologética, en los seglares, para in- 
troducirles en los problemas de la defensa de nuestra fe, según una perspectiva mo- 
derna. 

De los tres métodos que pueden utilizarse para este fin —el histórico, que busca los 
argumentos en los hechos acaecidos; el empírico, que parte de la realidad y presencia 
de la misma Iglesia para considerarla en sus elementos y elevarse a su esencia y Causas 
sobrenaturales, y el llamado método inmanente, que presenta la doctrina católica de la 
revelación como la única respuesta adecuada a las profundas aspiraciones del hombre—, 
el autor espiga lo que mejor se puede utilizar, sin descuidar por lo mismo las disposi- 
ciones subjetivas que pueden dar más fácilmente la entrada a los argumentos tradi- 
cionales. 

Sustancialmente, sigue las líneas maestras de la apologética tradicional, que son 
Dios revelador; Cristo, revelación fundamental de Dios, y la Iglesia, órgano receptor 
e interpretador de la palabra divina. 

En última instancia, todo se cifra y recapitula en Cristo, alfa y omega de la Historia. 

El lector hallará en estas páginas la exégesis de los textos bíblicos más importan- 
tes, relativos al Hijo de Dios y a su Iglesia. Beumer se mantiene adicto al rigor del mé- 
todo y a la concatenación estricta de los argumentos. Por eso la obra puede parecer es- 
quemática y requiere atenta meditación. 

Algunos capítulos, como «Diversos caminos hacia la Iglesia de hoy», y «La Iglesia 
Católica como Iglesia de Cristo», ponen al lector en la entraña misma de las vitales 
cuestiones que se agitan en nuestro tiempo. 

El libro será provechoso sobre todo para los seglares. 

VíctoR MASINO 


SCHULTZE, Bernardo, Teología latina y teología oriental, Barcelona (EDITORIAL HER- 
DER), 1961, 80 págs. 


El P. Schultze, profesor de Teología latino-eslava comparada, en el P. I. Oriental 
de Roma, presenta un cuadro de contrastes entre la teología latina y la griega, con re- 
ferencia particular a algunos problemas o misterios, como el problema de Dios, el mis- 
terio de la Santísima Trinidad, la doctrina de la sabiduría divina, la Cristología, Sote- 
riología, Mariología, Eclesiología. En cada uno de estos puntos señala las divergencias 
y aun errores en que han incurrido los teólogos separados orientales, Con todo, su es- 
tudio puede dar múltiples sugerencias e inspiraciones a los teólogos católicos, para lle- 
gar a una teología de la inteligencia y del corazón, concreta, trinitaria, profundamente 
antropológica y carismática, y a una contemplación cristiana universal del mundo en 
Dios. Pero, sin duda, la especulación propiamente ortodoxa, desarrollada en los últimos 
tiempos sobre todo por seglares, ha de ser sometida a una estrecha purificación para 
mantenerla dentro de la ortodoxia verdadera. 


El libro de Schultze es del mayor interés en el ambiente unionista de nuestros días. 


VíctToR MaAsino 


FABRO, Cornelio, Participation et causalité selon S. Thomas d'Aquin, Louvain-Paris 


(PUBLICATIONS UNIVERSITAIRES DE LOUVAIN - ÉDITIONS BÉATRICE UWE- 
LAERTS), 1961, 650 págs. (9 


El P. Fabro se ha propuesto, con una dedicación insistente y tenaz, traer luz a pun- 
tos fundamentales del tomismo, como son el ser, la participación y la causalidad, con 
todo lo mucho que en sí implican, y ciertamente lo ha conseguido. En el presente estu- 
dio —y nunca mejor usada la palabra— ha vuelto a demostrar que tiene dotes de un 
crítico exquisito y penetrante; ha reinterpretado, ha penetrado hondamente en el pen- 
samiento de Santo Tomás para presentárnoslo en su autenticidad. 

A través de su extenso estudio, el P. Fabro examina con mucha fidelidad el pen- 
samiento de Santo Tomás. Es indiscutible la seriedad con que está escrita la obra, en 
la que se realiza una investigación concienzuda, casi diría meticulosa, sobre la verda- 
dera noción del esse, de la participación y de la causalidad en Santo Tomás La impor- 
tancia del tema no es necesario ponderarla tratándose de algo capital para el desarrollo 
de la filosofía. Tampoco creo será necesario insisir en lo arduo de la tarea empren- 
dida por el P. Fabro. Con su trabajo, el P. Fabro ha superado esquemas y situaciones 
que se tenían como inviolables e intocables dentro del tomismo, y que, sin embargo 
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no eran genuinos. Diré por fin que se trata de un estudio completo y feliz. ¿Que hay, 
más de un punto discutible? Ciertamente, pero no afecta en nada a la tesis central. Ñ 
- Heidegger lanzó una dura crítica a la filosofía, atribuyéndole el error de haber sus- 
tituido la genuina noción del ser, la experiencia del ser de los primeros griegos por 
una representación intelectual del mismo. El P. Fabro demuestra que Santo Tomás no 
sólo no ha caído ni puede caer dentro de tal acusación, sino que además es el único. 
que salva al ser merced a la doctrina de la participación causal eficiente. Advierte tam- 
bién el autor que muchos de los discípulos y comentadores de Santo Tomás se han 
alejado de la auténtica doctrina del Santo. El olvido u oscurecimiento de la verdade- 
ra noción tomista del esse que se puede observar en el desenvolvimiento de la escuela, 
va acompañado —como signo y causa a la vez— del abandono de la terminología pri- 
mitiva propia de Santo Tomás y la adopción por parte de los tomistas de la terminolo- 
gía de sus adversarios, a los que querían refutar. (Vid. pp. 281ss. y 284ss.) 

Toda la metafísica tomista de la participación se basa sobre la noción simple del 
ser; el ser es el acto primero que abraza y contiene todo. Ha llegado el momento de 
volver al ser con toda su originalidad. y fuerza especulativa, “y esto, sobre todo, aápres 
Vexpérience de la désagrégation des systemes de la Scolastique antithomiste et de la 
révolution de la pensée moderne (p. 537). 

Intimamente están ligados los tres momentos de la fundación de la verdad del ser 
(constitución, causalidad y predicación), y los tres también están íntimamente ligados 
con el esse (p. 640). 

Sobradamente demuestra el P. Fabro la vigencia y originalidad del esse de Santo: 
Tomás y la necesidad de volver al mismo. La reivindicación de la originalidad del ser 
no puede venir de la inmersión del ser en el devenir (Hegel) o en el tiempo (Heideg- 
ger. Al contrario, ellos son los que hunden sus raíces en el ser. Es menester reconocer 


la consistencia del acto que tiende hacia el infinito. 
P. Fénix Ruiz 


ZAVALLONI, Roberto, La libertad personal según la psicología de la conducta humana: 
(trad. de J. Fábregas Camí), Madrid (EDIC. FAX), 1959, 352 págs. 


No es preciso poner de relieve la importancia del problema de la libertad, .cuyas: 
consecuencias trascienden a todos los campos, teóricos o prácticos del hombre. El autor 
de este libro —que ha merecido una presentación del P. Agostino Gemelli— se enfrenta 
con el tema y quiere analizar la verdadera naturaleza y funcionamiento de la actividad 
libre del hombre. De entre los diferentes puntos de vista en que se puede considerar, 
el problema de la libertad humana: la estrictamente filosófica, la científica, la moral o 
ética, la fisiológica y la experimental, el autor propone la orientación personalista que 
considera la libertad como un resultado de la persona en su acepción total, en cuanto 
que el libre albedrío es la expresión típica de la conducta humana, que lleva además 
aparejado un dispositivo psíquico para su funcionamiento. 

En la primera parte de la obra se hace un minucioso análisis psicológico de la li- 
bertad, según los diferentes métodos; se estudian los determinantes de la conducta; 
humana; los factores del proceso selectivo. Los capítulos IV y V estudian la experien- 
cia científica del acto voluntario y la experiencia empírica de la libertad vivida. Con 
estos precedentes, ya en la segunda parte, de tipo teórico, se llega a la construcción de 
un enunciado teórico. Se exponen los fundamentos de la libertad, una vez removidos 
los obstáculos que se presentan en el plano de la experiencia: testimonios de la con- 
ciencia, el papel de la motivación en la conducta humana, las hipótesis científicas res- 
pecto al concepto de libertad. A contiunación se pasa al estudio de su significado: auto- 
nomía y autodeterminación; complemento de acción y poder creativo; libertad y pro- 
ceso de liberación; condicionismo; síntesis personal de los datos de la experiencia. 
Termina el libro con un capítulo sobre las consecuencias ético-sociales y pedagógicas de 
la libertad personal. Como se ve por el solo enunciado del contenido de la obra, el autor 


ha dado un paso firme y positivo en el complejo problema de la libertad humana. 
JosÉ OROozZ RETA 


BOEZIO, Philosophiae consolatio. Testo con introduzione e traduzione di E. Rapisarda. 
Centro di Studi sull'antico Cristianesimo. Universitá di Catania, 1961, 221 pp. 

> Opusculi teologici. Testo con introduzione 'e traduzione dí E. Rapisarda. Centro di 
Studi sull'antico Cristianesimo. Universitá di Catania, 2.4 edizione riveduta, 1960, 


88 pp. 


El profesor-E. Rapisarda es un eruditísimo especialista en la antigua literatura cris- 
tiana, y particularmente en Boecio, porque tiene ya publicados otros dos libros sobre 
él mismo autor. En la introducción que precede a la Consolatio Philosophie profundiza 
y amplía algunos temas ya desarrollados anteriormente. Por eso su estudio da una im- 
presión de madurez y aplomo, de dominio de fuentes y agudeza analítica, que le agra- 
decen los lectores, porque les ayuda a penetrar más fácilmente en estos ricos dominios 
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de la antigua literatura, tanto más que no falta alguna desorientación en la crítica del 
filósofo cristiano a quien van consagradas estas páginas. , 

«A mí me parece que no podremos captar el espíritu que anima la Consolación de 
la Filosofía si no logramos ponernos en aquella perspectiva lúcidamente indicada por 
San Agustín, cuya conversión ofrece tantos puntos de semejanza con la de Boecio. En- 
seña S. Agustín: No busca sino el que tiene esperanza de hallar, y ya en parte ha ha- 
llado. El que duda, por el: másmo hecho de dudar, se apodera de una realidad, cuya 
certeza es irresistible, y que conduce seguramente a la Verdad,» Como en S. Agustín, en 
Boecio el centro unifitador y animador está, más que en un interés cultural, en un sen- 
timiento innato de justicia, en una aspiración a lo eterno, en que la fides y la ratio se 
compenetran y se estimulan mutuamente. Por eso aun donde domina la forma discur- 
siva y razonadora se introducen elementos fantásticos, afectivos y místicos. La nos- 
talgia de un mundo sobrenatural y de una armonía inefable suavizan las páginas más 
austeras y a veces más despiadadas del filósofo cristiano. 

En el estudio de Rapisarda se remansan los mejores resultados: de las tres. tenden- 
cias críticas de la obra de Boezio: la que ha indagado las fuentes, suministrando un ma- 
terial riquísimo de investigación; la estética, que se ha contentado con apreciaciones 
vagas y generales sobre su obra, y la de algunos estudiosos que han puesto su poesía 
en el mismo plano que su prosa, pero sin ahondar en los elementos fantásticos y afecti- 
vos que pueden iluminar más que la prosa, el arte y la religiosidad de Boecio. 

Los grandes temas de la espiritualidad latina y cristiana nos atraen en Boecio, que 
es el homo erectus caelum intuens, el hombre erguido que contempla el cielo. No le sa- 
tisface la tierra con su oscuridad y sus vaivenes. Por eso evoca tan insistentemente en 
su poesía el esplendor del sol, el lucir trémulo de las estrellas y la pálida claridad lu- 
nar, como mensajes consoladores de Dios, que alivian las fatigas de la sabiduría huma- 
na en su rebusca de la hermosura infinita. Rapisarda ahonda en la sensibilidad poética, 
religiosa, filosófica, de Boecio, presentándonos una figura de pensador que nos contagia 
con el ímpetu de sus aspiraciones y la nostalgia de un mundo mejor. 

El segundo volumen contiene los cinco opúsculos teológicos del mismo autor: los 
principales tratados acerca de la Trinidad, sobre la fe católica, y el dirigido contra Euti- 
ques y Nestorio. No es seguro que el de la religión católica sea de Boecio. 

La filosofía aristotélica es utilizada por el autor para ilustrar los dogmas cristianos, 
abriendo el camino a los escolásticos medievales. 

«Los opúsculos teológicos están tejidos en el telar de la doctrina agustiniana, ex- 
puesta en los libros De Trinitate, mas, desde el punto de vista espiritual, se alejan 
mucho y están en el polo opuesto al escrito agustiniano», dice el autor. El calor vivo 
de la especulación agustiniana ha desaparecido. Una luz fría baña estos opúsculos, 
que más bien pueden clasificarse dentro de la producción de las escuelas aristotélicas 
que en la literatura cristiana. La oscuridad y la excesiva concisión son elementos que 
el autor ha querido utilizar deliberadamente para velar su pensamiento. En el quinto 
opúsculo contra la doctrina de Eutiques y Nestorio está la famosa definición de la per- 
sona, que fue aceptada por las Escuelas: Naturae rationalis individua substantial 

Boecio tiene una rara habilidad para definir los conceptos más difíciles. Por eso es- 
tos opúsculos han gozado de mucha estima en la Edad Media, que reflexionó sobre los 
problemas planteados por nuestro pensador. Al divulgarlos, el profesor Rapisarda con- 
tribuye al conocimiento de las fuentes de nuestra cultura religiosa y filosófica. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


BRUGAROLA, Martín, La libertad sindical en el mundo, Madrid (EDIC. FAX), 1959, 
244 págs., rca., 45 pts. 


La idea sindical y la de su libertad se remontan a la revolución industrial del ma- 
quinismo. El sindicato es la consecuencia de la aplicación de la idea de asociación al 
terreno profesional, frente a los abusos de los patronos. Pero hay que evitar la coac- 
ción, ya que entonces se pasa de un extremo a otro. Esta es la idea central de la obra 
y en la que radica su excepcional importancia en nuestros días. El autor, con sumo 
tacto, trata de poner orden y consigue delimitar las fronteras de un tema tan complejo. 
Todo ello dentio de la más auténtica hondura científica en el fondo y una extraordi- 
naria claridad en la forma, 5 

El simple enunciado de los capítulos expresa la riqueza de este libro: El proble- 
ma de la libertad sindical; La libertad sí(dical frente a los patronos y frente a los 
sindicatos; El sindicalismo obligatorio en los Estados Unidos y en Inglaterra; El sin- 
dicalismo confesional; La libertad sindical frente a los partidos políticos; El proble- 
ma de la unidad sindical; El sindicato obligatorio, ete. Como se ve, hay dos aspectos 
bien disintos: el teórico y el práctico. Unos constituyen los principios básicos en que 
se fundamenta toda la doctrina de los sindicatos; en los otros se presentan temas de 
índole más práctica, que constituyen la realización positiva. En este libro se han reuni- 
do la historia sindical, la legislación, la sociología y la moral con el fin de ofrecer al 
lector de nuestros días una síntesis de los problemas que le afectan vivamente. 


JosÉ Oroz RETA 
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SCIACCA, M. Federico, La filosofía, hoy (trad. de Claudio Matons Rossi y Juan José 
Ruiz Cuevas), Barcelona (EDIT. LUIS MIRACLE, S. A.), 1961, 2 vols., 516-520 pá- 
ginas, tela. 


La presente edición de La filosofía, hoy —la tercera en castellano— consta de dos 
tomos muy voluminosos y está ilustrada con fotografías de diversos filósofos. Esta gran- 
diosa obra, que tanta luz proyecta sobre la filosofía, y que a la vez invita a la medita- 
ción, además de ser un guía inapreriable, ha llegado a ser clásica en la bibliografía 
filosófica. Al éxito que ha tenido la obra ha contribuido decididamente el estilo de 
Sciacca, tan personal y vivaz, ese estilo tan claro y diáfano. Como certeramente afirma 
Muñoz Alonso en el prólogo —ese prólogo que es una verdadera y sólida lección de 
cómo hay que entender el filosofar y la historia de la filosofía—, «Sciacca ha cumplido 
con el lector la regla de oro de la cortesía filosófica: exposición sencilla, honda y or- 
denada del discurso filosófico de los pensadores de hoy (p. 7)». Y es que: el hablar con 
claridad ha sido siempre para Sciacca como un deber. El mismo nos lo dice: 
«Creo que no he faltado nunca, a no ser involuntariamente, a este deber (de la clari- 
dad), aun a costa de buscarme que algún «profundo» me tache de «superficial» (0). He 
estado siempre convencido de que la exactitud y la dignidad científicas son fácilmente 
compatibles, cuando no compañeros fieles, de la claridad de exposición» Mi itinerario 
a Cristo, pp. 20-21; cnf. etiam La clessidra, pp. 91ss.). 

En esta obra de Sciacca, concebida con un criterio tan amplio y generoso, el lector 
encuentra lo más esencial al tratar de cada filósofo —o al menos una referencia muy 
útil—, tanto en la exposición de la doctrina como en la bibliografía. En esta tercera 
edición se ha aumentado la bibliografía y se la ha seleccionado a la vez con esmero y 
acierto; además de lo dicho, se nota mejora en la bibliografía en otro aspecto: se ha 
colocado la bibliografía al final de cada filósofo o corriente estudiados. Quien lea, o al 
menos consulte, esta nueva edición de la obra sciaquiana, apreciará el ambicioso em- 
peño que supone el escribir una obra en la que se sintetizan tan distintas y aun opues- 
tas posturas filosóficas sin ahogar el sentido legítimo o primitivo que el autor le dio. 
Otro mérito notable de la obra es que, además de guiar, da base para la posterior edi- 
ficación y crítica personal. 

En esta tercera edición hay muchos cambios, nuevas redacciones y adiciones. Haré 
notar lo más destacado a este respecto. En la edición anterior Francisco Orestano ocu- 
paba un lugar en lo que podemos llamar texto del libro. Ahora está en una nota de las 
páginas 220-221 del tomo primero. En esta nueva edición han entrado a formar parte 
de la misma filósofos que en la anterior eran citados simplemente y otros que ni si- 
quiera eran citados. Daré algunos nombres: Antonio Carabellese con su ontologismo crí- 
tico; el inmanentismo concreto de G. Galli, discípulo de Varisco; el goriziano Carlos 
Michelstaedter; Cayetano Chiavacci, profesor de filosofía teorética en la Universidad de 
Florencia; Lalande, profesor de la Sorbona; Bréhier con su «humanismo»; Hamelim y 
su idealismo; el idealismo culturista, un idealismo sin metafísica, de León Brunschvigg; 
Le Roy, matemático y filósofo; el ensayista y polemista Julián Benda con su idealismo 
sin ideas; en cuanto a Dewey, hay que notar que en la edición anterior era estudiado, 
mas en la presente se ha ampliado muy considerablemente la información sobre el mis- 
mo; dígase otro tanto en lo que se relaciona con Sciacca, al que se le ha añadido un 
segundo estudio perteneciente a Roggerone, siguiendo así el anterior de Crippa, que 
ahora también figura; Unamuno también presenta una pequeña adición; Julio Chaix-Ruy 
y G. Moreau alcanzan en esta tercera edición una referencia muy especial con el resu- 
men de su actitud filosófica; dígase lo mismo, aunque en tono menor en cuanto a la 
amplitud, de Schiavone, Gonzalo Casas, Caturelli, Fiori, Quiles, Picco, Vassallo, Eduardo 
Nicol y Mario dal Pra; nuevo es el estudio sobre el neorrealismo inglés: Moore, Russell, 
Alexander, Laird, Broad y Morgan y lo referente a la filosofía del organismo de Whi- 
tehead y el neorrealismo crítico de Santayana. Y para resumir de un modo general dire- 
mos que son nuevos los capítulos VI (Los desarrollos del idealismo) y VII (Realismo y 
naturalismo en Inglaterra y Estados Unidos) del tomo segundo. 

Hay dos índices: uno de materias y otro general. En este último, en la página 519 
(tomo II), se nota un error muy importante: dice inferioridad donde debía decir inte- 
rioridad. Digo que es muy importante, pues es el «calificaivo» de una corriente filosó- 
fica, precisamente de la filosofía del autor del libro. 

Al principio se ha hecho referencia al atractivo que tiene la obra. No hay la me- 
nor duda de que si la obra se lee con tanto agrado han contribuído a ello los dos 
traductores. 

Esperamos con impaciencia la cuarta edición, que, según dice el mismo Sciacca, 
«será ampliada y reelaborada hasta el punto de contener todo el material que habría 
debido formar parte de un volumen aparte (pág. 504, tomo Il)». No dudamos de que 
ha de llegar pronto la cuarta edición, ya que la presente se ha de imponer por las 
mismas causas de las ediciones anteriores: por su contenido, por su seriedad y la 
exactitud tanto al juzgar y exponer las diversas corrientes como al citar la bibliografía. 
Gran mérito el de la Editorial Miracle por haber editado esta obra con tanta largueza 


de miras, haciendo de la misma un verdadero modelo. 
' P. FéLix Ruiz 
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FOERSTER, Friedrich, Temas capitales de la educación (trad. de Alejandro Ros), Bar- 
'celona (EDIT. HERDER), 1960, 238 págs., rca., 75 ptas. 


Modernamente está adquiriendo una importancia extraordinaria —la que siempre 
ha debido tener— la educación de la juventud. Hoy nadie se puede desentender de los 
temas de la infancia y de la adolescencia. El libro de Foerster es un caso más del in- 
terés que suscita la educación, y una ayuda preciosa para el educador. Temas capitales 
de la educación es una obra característica de Foerster, de su esencial modo de ser. 
No es una exposición fría, sino que se convierte en un diálogo vivo entre el autor y 
los lectores. 

Foerster, profesor de Zurich, Viena y Munich, analiza su concepto pedagógico en 
una síntesis de puntos de vista muy variados, que rechazan toda posible unilateralidad, 
que se desentiende de las otras direcciones pedagógicas. Se pronuncia contra la rela- 
jación pdeagógica de nuestro tiempo, que quiere ver en las debilidades humanas tan 
sólo una manifestación de la deficiencia de la salud anímica. Se pronuncia por una 
pedagogía en que la libertad tiene un puesto de predilección, ya que robustece la per- 
sonalidad y fomenta el sentido de responsabilidad en-:la juventud. Para Foerster, la 
pedagogía no es tan sólo la ciencia o el arte que enseña a manejar a los jóvenes, sino 
el fundamento de todas las ciencias humanas y de todas las profesiones posibles. Es 
autodisciplina, gobierno de sí mismo, que capacita, en las más diversas manifestacio- 
nes de la vida, a desenvolverse con modestia, con desinterés. 

Los capítulos están desarrollados con movilidad y gracia, como debe ser todo diálo- 
go. Algunos tienen un extraordinario interés. Tales: Importancia del elemento feme- 
nino para el ideal del carácter; Tratamiento pedagógico de la edad crítica; Herencia 
y educación; El reverso del idealismo; Complejo de Edipo, y complejo de padre; La 
alegría como medio educativo. Al final tenemos dos índices, general y analítico, que 
facilitan la labor pedagógica del lector. Lo creemos, sencijlamente, interesante y pro- 


vechoso. 
Fr. José Oroz RETA 


VAN STEENBERGHEN, Y'., Dieu caché, Louvain (PUBLICATIONS UNIVERSITAIRES 
DE LOUVAIN), 1961, 372 págs., cart. : 


Después de la última guerra principalmente se ha llegado a poner en duda las más 
básicas creencias, mirando todo lo tradicional con cierto aire de escepticismo. Recor- 
demos, por ejemplo, el problema de la existencia de Dios, objeto del presente libro. 
Quien conozca esta clase de libros, escritos con la mejor voluntad ciertamente, pero 
carentes de todo rigor lógico y hasta confusos, se podrá dar cuenta del gran valor 
positivo y expositivo de la obra de Steenberghen. En este libro se expone con esme- 
rada objetividad y claridad de ideas todo lo relacionado con la existencia de Dios. Con 
relación a la claridad en la exposición, véase, por ejemplo, la distinción bien definida 
que el autor hace entre les preuves proprement dites y les préparations psychologiques 
de las pruebas. Hay un capítulo, el quinto, que le ha dado el título de Les tentatives 
inefficaces; aquí entran todas las pruebas que en opinión del autor, a pesar de la buena 
voluntad de los autores respectivos, son defectuosas las tales pruebas. Y algunas inacep- 
tables. No es que sea defectuoso el método —dice el autor—, sino la aplicación que de 
él se hace (pág. 69). Admite honradamente Van Steenberghen que aun actualmente hay 
eminentes pensadores que consideran como válidas algunas de las pruebas que él re- 
chaza, como, por ejemplo, la prueba agustiniana, la de San Anselmo, la quarta via 
de Santo Tomás o la prueba del P. Maréchal. : 

Como ya queda señalado, el autor del libro tiende a romper con la rutina y la pe- 
sadez en que se cae al tratar cuestiones como la presente. Tampoco falta en el libro 
la prueba o el recurso a la encuesta, tan usada en nuestro tiempo. Por el lugar en 
donde se hizo, o sea, en Estados Unidos, y por su nota positiva, es digna de notarse la 
encuesta de Gallup del año 1954 traída por el autor: el 96 por 100 de los norteameri 
canos interrogados se mostraron creyentes en la existencia de Dios. ; 


P. Fénix Ruiz 


CATURELLI, Alberto, Tántalo. De lo negativo en el hombre, Córd i 
CIONES ASSANDRD, 1960, 290 págs. rr 


Alberto Caturelli sigue siendo siempre el pensad 0) 
des concretas de la vida humana en sus io pd corri ie NR 
No sólo especula sobre el ser y esboza las líneas de una ontología sino que desci 
de frecuentemente a la calle, y se codea con los hombres que pasan junto a él e 
loga con ellos, y les mira las entrañas de sus intenciones y actos y descubre Ole 
es o existencia humana, tán variada y desconcertante. Erin 
ste libro es una colección de retratos de hombres de la ca j 
hombre se llame Caín o Judas, porque Judas y Caín siguen Pr dai 
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ciudades. Preferentemente los ojos de Caturelli se han limitado a captar lo negativo 

del hombre. «Y ahí va mi pobre Tántalo desgarrado a mostrar a todos su desnuda 
miseria». ¿Luego tenemos aquí una nueva filosofía de la miseria humana? No tanto; 

pero el libro sí nos ayuda a sondear la verdadera realidad del hombre, paradoja pe- 
ligrosamente suspendida entre el abismo luminoso del ser Infinito y el abismo Oscuro 
de la tiniebla. S. Agustín y Pascal no tuvieron otro propósito. También Caturelli es 
un pensador cristiano, para quien el hombre es sanable, y lleva en su corazón y pen- 
samiento muchos bálsamos para conseguir tan noble fin. La misericordia mueve siem 
pre el fino bisturí de sus manos. 

Tántalo es una colección de estudios de. carácter periodístico, escritos con amor 
y dolor, y en ellos: en vez del discurrir estrictamente filosófico, se echa mano del diá- 
logo, del estilo poético, del cuento simbólico. 

Naturalmente los temas, caros al autor desde tiempo, como el Cristocentrismo, le 
ayudan a acercarse al hombre, que lleva a cuestas su miseria. Lo negativo se resuelve 
en tres actos, que se resumen en uno: homicidio o negación de otro, deicidio o nega- 
ción de Dios, y suicidio o negación de sí mismo. Son las tres negaciones humanas, que 
hacen tan trágica la existencia humana. 

Por eso, discurriendo con una simbología bíblica, en este libro tiene tanto relieve 
Caín y el cainismo, que en la vida de Tántalo, constituye una enfermedad muy exten- 
dida. Caturelli hace un estudio fenomenológico agudo de la envidia, que tiende des- 
truir a otro. «El cainita, cuando odia al otro e intenta su destracción (siendo así que 
lo que es y tiene el «otro» no es del «otro absolutamente, sino donado a él), lo que en 
el fondo odia y quiere destruir es el Absoluto. 

De ahí que yo vea, en toda envidiá, una envidia absoluta, que es por eso mismo 
envidia del Absoluto». 

Por estas alturas vuela siempre el pensamiento de nuestro autor. También al aná, 
lisis del resentimiento dedica páginas esclarecedoras, siguiendo las huellas de Max 
Scheler, así como en los crímenes de Winiza sondea la profundidad de la degradación 
a que ha llegado el hombre actual. Caturelli canta las verdades muy claras a todo el 
mundo. Cultiva una filosofía de la sinceridad. Por eso este libro entraña tan buenas 


lecciones para los hombres del hoy. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


MENZEL, Roderich, La salvación de millones (Trad. de Francisco San Martín Figue- 
roa), Madrid (EDICIONES STVDIVM), 1959, 140 págs., rca., 50 págs. 


El título, en sí mismo, no nos indica el contenido del libro. El subtítulo nos expo- 
ne ampliamente la materia: «Preyención del cáncer a través de una alimentación y, 
vida naturales. Su curación por medio de un tratamiento biológico combinado». Sin 
duda alguna, el subtítulo es de por sí ambicioso y quiere exponer lo irracional de los 
métodos empleados hata ahora en la curación del cáncer. Es cierto que las estadísticas 
no pueden ser más desoladoras en lo que se refiere a los resultados que se siguen 
de las operaciones, de las cauterias o extirpaciones del tumor canceroso. Estamos 
atemorizados ante esta nueva plaga que azota a la humanidad, aunque no debemos 
olvidar que, dado el nivel más bajo de mortalidad en los jóvenes, niños y adultos, y 
una diagnosis más exacta de la enfermedad, el cáncer ha aumentado indirectamente. 
De todos modos se impone un cuidado más atento a la Fisiatría, que se descuida fre- 
cuentemente en los casos. del cáncer. Recordamos que ya San Agustín, según una sen- 
tencia de Hipócrates, era de la opinión que el cáncer no debía operarse nunca. 

El autor demuestra, utilizando como base un extraordinario arsenal de experien- 
cias, cómo se puede combatir el cáncer con éxito, mediante tratamientos biológicos, 
fisiátricos y homeopáticos. Cierra el libro el famoso «Informe Fitgerald» acerca de 


la curación del cáncer merced a los medios y métodos biológicos. 
JosÉ Oroz RETA 


VARIOS, El Espacio, Zaragoza (INSTITUCION «FERNANDO EL CATOLICO», C. S. Il: 
C.), 1959, 392 pp., cart. 


Cuando vemos que de una cosa en sí humilde y sencilla se ha originado una si- 
tuación admirable, nuestra primera reacción es el decir que también nosotros podía: 
mos haber hecho otro tanto. Aparte de que cuando estamos ante el resultado o los 
hechas ya acaecidos todos somos profetas o máximos organizadores hay que señalar 
que el mérito y el premio es más que para los «ocurrentes» para los valientee y de- 
cididos. Todos veíamos la necesidad de iniciar y fomentar la aproximación entre fi- 
lósofos y científicos. Así se evitarían tantos problemas; entre ellos el problema del 
«equívoco», que ciertamente no es el menor. Pero solamente unos pocos se decidie- 
ron a poner en práctica tales ideas de comprensión y unión en un trabajo común. Los 
resultados. no han podido ser más positivos y consoladores. 

Este extenso libro sobre el espacio, es el testimonio de una .labor concienzuda e 
inapreciable, es el fruto de una misión de esclarecimiento entre científicos y filósofos. 
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Forman parte del presente libro las comunicaciones presentadas a la II Reunión de 
Aproximación FilosóficaCientífica, con el tema general, El Espacio. Que madie tome 
como una frase hecha, como una afirmación más entre tantas, la observación de que 
los artículos del presente libro, en general, alcanzan un nivel cultural y filosófico de 
gran altura. hda 

Se ha dividido el libro en diversas secciones. No obstante el número de las mismas, 
seis en total, hay que decir que algunos artículos han entrado en ellas con un criterio 
muy amplio. 

Enumeramos las dichas secciones: El Espacio en Lingúística; el Espacio en Geo- 
metría; el Espacio en Física; el Espacio en Biología; el Espacio en Historia; el Es- 
pacio en Filosofía. Añádase a todo esto un prólogo, un anexo y dos «onferencias: la de 
apertura a cargo de Adolfo Muñoz Alonso y la de clausura de Julio Palacios Martínez. 

Como queda dicho todos los artículos responden a una misma preocupación temá- 
tica: la aproximación entre filósofos y científicos. Aun los artículos que no abordan 
directamente ese problema, contribuyen, no obstante, a aclarar aspectos decisivos de 
dicho problema. Quien lea el presente libro tomará contacto con tantos problemas 
planteados en común a la ciencia y a la filosofía. También podrá darse cuuenta de 
las diversas actitudes expuestas con la máxima lealtad. 

P. Fénix Ruiz 


MANKELIUNAS, Mateo V., Psicología de la religiosidad, Madrid (EDICIONES «RELI- 
GION Y CULTURA»), 1961, 528 págs. 


Nada más llegar a nuestras manos este hermoso volumen que forma parte de la 
«Biblioteca psicológica del Director espiritual» y que edita RELIGION Y CULTURA 
sentimos simpatía hacia él por la sola razón de su título. Nos prometía un tema in- 
teresante y sugestivo. 

En efecto, el recio volumen del P. Mankeliunas no nos ha defraudado. Antes muy 
al contrario. Este sacerdote lituano que ha recorrido una vasta porción de la geogra- 
fía terrestre y de la geografía intelectual sabe desenvolverse con gallardía en el te? 
rreno aún por desbrozar y confuso de la psicología religiosa. 

Trata el autor de sistematizar los problemas psicológicos del campo religioso. No 
se puede presentar un estudio tan avanzado en este problema como en otros, pero 
al menos es posible un intento con probabilidades de éxito porque son muchas las ra- 
zones que justifican la comprensión psicológica del factor religioso. Y está claro que 
dentro del campo general de la psicología es un extenso apartado de capital impor- 
tancia, aunque, como es evidente, no se estudie como religión-aspecto externo y so- 
cial —sino como rligiosidad— manifestación interna. 

El P. Mankeliunas, que no ha escrito este libro como flor de un día sino como el 
fruto maduro de varios años de magisterio, logra presentarnos un panorama comple- 
to del fenómeno religioso. La estructura psíquica y lás expresiones de la experiencia 
religiosa, sus aspectos sociales, en fin toda la gama de sus problemas van pasando por 
el análisis escrupuloso y objetivo. Pero si el conocimiento total es de importancia hay, 
claro es, puntos que se presentan para el lector de doblado interés. Así cabría seña- 
lar el capítulo que estudia el origen y desarrollo de la religiosidad o el que trata de 
las diferencias individuales de la experiencia religiosa, o en fin, el de sus manifesta- 
ciones morbosas. 

No todo está aún estudiado. Quedan muchos puntos oscuros todavía, pero el libro 

nos suministra todo lo que se puede adelantar en la materia, que no es poco, sobre 
todo llevados de la mano por el estilo claro sencillo y asequible del P. Mankeliunas. 
Además de que en cada capítulo y al final del libro el autor nos suministra una bi- 
bliografía amplia y selecta aunque no total, que guiarán al estudio, al examen más de- 
tallado de cada problema. 
¿ Un libro, pues, decisivo. Que no sólo debe estar en la biblioteca de los iniciados 
sino en las manos ue todos los que quieran o deban tener un conocimiento más cons- 
ciente y profundo del hecho religioso. En especial para los confesores y directores de 
espíritu será un amplio manual para el diagnóstico espiritual de las almas. 


J. LEGARRA 


SNOECK, Andreas, Confesión y psicoanálisis (Trad. de Constantino Ruiz-Garrid Ma- 
drid (EDIC. FAX), 1959, 208 págs., rca., 50 ptas. e p 


En los últimos años se ha hablado mucho sobre las relaciones que debieran existir 
entre el sacerdote y el médico. Pero no siempre se ha expuesto con la debida claridad 
y exactitud el problema. El presente libro quiere aclarar ideas, y expone los puntos 
de contacto que puede hallar el hombre moderno, el hombre de todos los tiempos, entre 
la confesión y el psicoanálisis. Ciertamente, a primera vista son muchos los puntos de 
contacto. Incluso se puede hablar de un efecto idéntico en la confesión y en el psicoaná- 
lisis: la tranquilidad que se origina en el alma atormentada por el pecado o por el 
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estado anímico especial. Pero a pesar del parecido y de los puntos de contacto, existe 
un abismo entre la confesión y el pisicoanálisis, ya que el fundamento en ambos es 
muy diferente. Por eso, 'el autor expone claramente las características del arrepenti- 
miento, de la reconciliación, el aspecto medicinal del sacramento, el carácter jurídico 
de la absolución. Todo ello desde el punto de vista de la teología y de la religión, 
aunque no se descuida el aspecto filosófico y humano de la confesión. 

Con gran detenimiento y claridad nos muestra las analogías, las diferencias y las 
relaciones mutuas entre la confesión y el psicoanálisis. Una vez que se conocen las 
diferencias generales y específicas, se puede hablar de la semejanza 'o puntos de con- 
tacto. Un importante estudio adicional sobre «Culpa y Neurosis», del P. Hollenbach, da 
cima “a la obra. Aunque breve, este libro es eminentemente orientador, y ofrece una 
visión exacta del problema. 

JosÉ Oroz RETA 


ROGGERONE, Giuseppe A., Le idee di Gian Giacomo Rousseau, Milano (MARZORATI- 
EDITORE), 1961, pp. 512. 


Con gran entusiasmo Roggerone combate en el presente libro ciertos juicios sobre 
Rousseau que según el autor no son legítimos; afronta en su trabajo la temática de 
Rousseau «nel tentativo di darne un inquadramento sintetico in linea con i risultati 
raggiunti dai recenti studi specialmente francesi ed elveciti» (p. 9.). El autor ha seña- 
lado y se ha detenido en dos puntos, a los que los escritores que han tratado de Rous- 
seau no le han dedicado particular atención: el maquiavelismo de Rousseau y el ca- 
rácter psicológico de la voluntad general. 

Ocho son los capítulos del libro en los que se trata del «problema» de Rousseau; 
naturaleza e historia; la experiencia de la pasión infeliz; educación y revolución; la 
educación natural; el fundamento religioso de la razón y del conocimiento; el Estado 
de derecho y, por último, «Rousseau y nosotros». Hay una abundantísima bibliogra- 
fía que hay que agradecer sinceramente al autor. 

Como he apuntado al principio se nota en el autor mucho entusiasmo, al menos en 
algunos pasajes. Quizá a esta postura habrá que atribuir alguna apreciación que per- 
sonalmente creo es discutible, sin pretender con esta observación disminuir los mé- 
ritos positivos que son muchos; así como también sigo creyendo que en Rousseau 
predomina, es más fuerte el brío literario que su erítica filosófica, que su exactitud 
lógica. Francamente bueno este libro de Roggerone en el que el lector familiarizado 
con esta clase de estudios —el presente notable, repito— sabrá hacer las necesarias 


distinciones y valorizaciones críticas, 
P. FÉLix Ruiz 


PASSERI PIGNONI, Vera: Arte e vita nel mondo contemporaneo, Bologna (EDIZIONI 
ALFA), 1960, 348 pp. 


La autora de este libro es una ilustre pensadora, a quien le interesan los proble- 
mas espirituales de nuestro tiempo. En las páginas de este libro nos da como una en- 
cuesta y una visual de perspectivas sobre los motivos más importantes que animan la 
producción artística actual, comprendiendo lo mismo las artes figurativas que la poesía, 
lo mismo la novelística que la música. Passeri Pignoni dedica su primer estudio a Freud 
y sus discípulos, porque la psicoanálisis ha invadido todos los campos de las activida- 
des humanas de la cultura, del arte, de las costumbres, imprimiendo una fisonomía 
peculiar a nuestro tiempo. Hay que liberar al espíritu de todo control y censura; hay 
que soltar todas las presas de la libido para que sus aguas corran libremente, renovan- 
do la faz de la tierra. Hasta ahora hemos sido esclavos de lo racional y de lo cons- 
ciente. Ha sonado la hora de hacer una experiencia nueva y contraria, la hora de la 
rebelión de los instintos contra la razón y la historia. Tal es la aspiración de una gran 
parte de representantes de la cultura y arte, como Freud, Picasso, Chagall, Bretón, Mon- 
drian, Strawinsky, Schónberg, Kafka, Sartre, Quasimodo, Montale... 

La civilización actual está enferma de inmanentismo. De aquí se derivan su angus- 
tia y su atormentada inquietud. 

Passeri Pignoni quiere esclarecer esta situación de crisis y señalar los remedios que 
ayuden a curarla. La causa de la crisis, según nuestra autora, se funda en una dualidad 
accidental, que se compone de dos vidas, una ultrasensible, de tipo místico, pero con 
un misticismo que se agota en la baldía investigación, y otra extraviada en la sensua- 
lidad. Sueños de ángeles y vida de bestias: he aquí lo que define al hombre moderno. 
Le falta un principio de trascendencia en que apoyarse, y así vive desligado de los 
valores íntimos, que le dan la capacidad de elevarse por encima de las contingencias 
de la vida. 

El resultado es una especie de maniqueísmo que le impide ver sú verdadero ser, 
su capacidad líbre, su posibilidad de redención. Y de este modo su activídad artística 


388' BIBLIOGRAFÍA: 


de desvánece eñ áudaces esfuerzos y experiencias, porque: a los' autores les falta Ja..sere- 
nidad clásica, la contemplación de los modelos eternos y de las ideas ejemplares. 
El hombre, por una parte, se define a sí mismo como una nulidad que no tiene sen- 
tido, una vana presencia en el mundo, y por otra quiere lograr la liberación de su es- 
elavitud, por la filosofía, la ciencia, la renovación de las estructuras económicas. 

«Sin la humanidad que hace la historia, sin la metafísica que reconoce a Dios, el 
hombre está solo y sin paz sobre la tierra», dice nuestra autora, diagnosticando la ver- 
dadera enfermedad y miseria del hombre de hoy. 

«Sólo cuando Dios, del que no ha quedado sino memoria y nostalgia, se asome al 
espíritu atribulado del hombre, las cosas recobrarán su valor, la creación readquirirá 
su sentido.» Y se volverán a la comunión fraternal con las cosas, y las artes renovarán 
sus aspiraciones, y surgirá la esperanza de una nueva relación ¿entre “Dios y los ¡hom 
bres. , 

Una nueva visión metafísica del mundo puede traernos la curación de tantas acti- 
vidades enfermas, que se agotan en puros esfuerzos sin fin. 

_Cuando el hombre trabaja para la eternidad, con un fin preciso y claro, no se tiene 
a sí mismo por una «pasión inútil», oprimido por el peso de una angustia vana, sino 
por un héroe importante, a quien está reservada una ventura o desventura sin fin. 

Trabajar por esta ventura gloriosa es la empresa más seria del mundo. El mismo 
sufrimiento humano se hace mérito para un eterno goce. Esta noble meta señala al arte 
y a la vida del mundo contemporáneo Passeri Pignoni, cuyo libro presenta tan variadas 
perspectivas sobre la situación espiritual de nuestro tiempo. No sólo hay una riquísi- 
ma información sobre los movimientos culturales, sino también análisis agudísimos, 
hechos con un lenguaje nítido y suasorio. La autora domina los temas y las fuerzas 
expresivas de un estilo que se le somete dócilmerte. Es libro muy importante para 
conocer la situación espiritual del mundo de hoy. 

Dí y VICTORINO CAPÁNAGA 


4 


ELLIS, Paul, Fátima, ¿1960?, Madrid (EDIC. STVDIVM), 2.* ed., 1960, 100 págs., rca. 


Sin duda alguna, muchos pueden creer que el autor de este libro va a descubrir el 
enigma y el misterio que se cierne sobre las apariciones de Fátima en-relación con el 
fin del mundo. Se ha hablado de profecías escalofriantes; se han exagerado las tintas, 
como si sobre todo eso no hubiera un algo superior. Sobre toda profecía (nos referimos, 
claro está, a esto que se ha venido a'llamar «profecía», con gran detrimenta de la 
realidad y del significado del nombre augusto), debemos mirar un fin específico y de- 
terminado. En el caso de las apariciones de Fátima hemos de mirar un aviso que tiene 
valor para todos los hombres, en el sentido de que constituye un toque a la conciencia 
individual y colectiva de la humanidad. 

El autor da una respuesta precisa a estos problemas, que pueden preocupar honda- 
mente al hombre de nuestros días. ¿Por qué se ha renovado tantas veces, desde 1917, 
el milagro del sol, últimamente repetido en Portugal el 17 de mayo de 1959, durante 
la inauguración del monumento al” Sagrado Corazón? ¿Hasta dónde mos puede condu- 
cir la pérdida del sentido del pecado en el mundo contemporáneo? ¿Ha llegado la hora 
apocalíptica del Anticristo? Parece como si al son de diversos conflictos, al estruendo 
de las explosiones de pruebas nucleares y cercado de ún número desconocido de'saté- 
lites artificiales, el mundo' entrara de lleno en la noche oscura del siglo xx. Poco in- 
teresa que esto sea el fin del mundo o la víspera de grandes cataclismos. Lo que impor- 
ta es que, sin duda alguna, Dios quiere darnos un aviso. Tal vez el último de la serie. 
Por eso el mensaje de Fátima siempre tiene su actualidad. Lo mismo en su aspecto 
trágico como en su significado de amor. ea 


José Oroz RETA 


PRADO, Juan, Síntesis bíblica, Vol. 1: Orientaciones; vol. 11: Historia de la Revela- 
ción; vol. TI: La monarquía hebrea; vol. 1V: Desde el destierro a los Macabeos, 
Madrid (EDIT. «EL PERPETUO SOCORRO»), 1958-1960, 176-384-270-200 págs,, rca. 


e Si la lectura de los tratados científicos sobre la Biblia dejan en el espíritu del no 
iniciado la amarga impresión de que muy poco o nada queda en pie, no es así en estos 
sencillos pero prácticos manuales que nos ofrece el P. Prado. Animador de la corriente 
del estudio de los Libros Santos, quiere poner con estos manuales, al alcance del eris- 
tíano, los criterios para sú provechosa lectura y los datos para su comprensión. Que 
el católico pueda entrar con paso seguro en la Divina Palabra. Desde luego que en los 
cuatro pequeños volúmenes que en la mano tenemos ha logrado su propósito plena-- 
mente. Sus explicaciones son suficientes y esclarecedoras. A 
. En el primer.tomo —Orientaciones— estudia lo que podríamos llamar Introducción 
general. Todos los puntos que abarcan a la Escritura en general: revelación, inspir 

ción, canonicidad, interpretación..., etc. En-los tres siguientes que reseñamos pe her $ 
trata de la «Historia de la Revelación». En el primero, los orígenes del mundo y la 
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narración de las aventuras del pueblo hebreo Hasta los reyes. El segundo: se concreta 
a. los libros de la Monarquía hebrea, esto es, los estrictamente históricos de ese período 
Y los proféticos. “Y el tercero abarca el destierro babilónico, la restauración, la diáspo- 
ra —Tobías y Ester— y el alzamiento de los Macabeos. 

Si en el tomo inicial se exponen con claridad los criterios y nociones básicas, los 
restantes el núcleo principal. Tienen el desarrollo suficiente para servir de introduc- 
ción a cada libro canónico y para que logren ser guía del lector en el aspecto crono- 
lógico e histórico. Pero aún tiene mayor interés la explicación de valor dogmático y 
PES y la presentación con criterio de ejemplaridad de las figuras que van des- 
ilando. 

- Libros manejables, que servirán tanto para'«el lector ávido de la Escritura como 
para el sacerdote en su apostolado y con un valor particular para la controversia y la 
O contra sus diversos enemigos o fatuos intérpretes del libre examen. 


J. LEGARRA 


GARCIA MORENTE, Manuel, Ejercicios espirituales. Presentación por M. Iriarte, Ma- 
drid (ESPASA-CALPE), 1961, 169 págs. 


El P.M. Iriarte, que nos dió una magistral semblanza de Manuel García Morente, 

presenta en este librito, tan esmeradamente editado por Espasa-Calpe, sus Ejercicios 
esptrituales. En ellos luce con noble perfil la personalidad espiritual del autor: mente 
ágil, lúcida penetración, comprensiva y crítica de las ideas, diafanidad, viveza y ele- 
gancia del estilo, sin frondosidades retóricas. Morente es sencillo y cordial, lleno de 
calor humano en. todo cuanto expone. 
En estos Ejercicios imprime su estampa intelectual y moral. Su experiencia espi- 
ritual de París le acercó al Cristo vivo del Evangelio y le capacitó para paladear las 
verdades religiosas de los Ejercicios de San Ignacio, sobre cuya letra va bordando sus 
pensamientos filosóficos y religiosos y poniendo en todo una nota de originalidad. Se 
advierte la claridad expositiva del antiguo profesor y su gran sensibilidad para captar 
los temas modernos, iluminándolos con la luz de las verdades eternas. Le atraen las 
ideas madres y la rica sustancia espiritual del librito de San Ignacio. A veces se Pasa 
rápidamente sobre los argumentos; otras se detiene en morosas descripciones, como 
en la del nacimiento del Salvador y de la gruta en que se refugió. 

Como estos Ejercicios fueron redactados en forma de notas de un Diario sin ninguna 
pretensión, exhalan una sinceridad conmovedora, como en el Examen analítico y re- 
soluciones. «Cuando me acerco al santo tribunal de la penitencia, siempre siento una 
desazón muy particular. Quisiera ser bien juzgado por mi confesor, y en mi pícara 
vanidad deseo ser bien estimado por él.» Así se va desnudando a sí mismo, descubrién- 
donos los más íntimos repliegues de su alma, examinada a la luz de Dios. 

La de García Morente es una manera de hacer los EJarasios que será estimulante 
para muchas personas. 

Por eso hace muy bien Espasa-Calpe en divulgarlos, pues llevarán luz, fuerza y 


estímulo a muchas almas de hoy, sobre tod de universitarios y profesores. 
V. CAPÁNAGA 


ARADILLAS AGUDO, Antonio, Subalternos de Dios, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, 
176 págs., rca., 35 ptas. 


He aquí un libro escrito en estilo juvenil y con un mensaje de persona madura. 
Algunos artículos ya los habíamos leído en revistas para sacerdotes, seminaristas. No 
por. eso pierde su actualidad. Antes bien creemos que sus capítulos siguen siendo ac- 
tuales, como es actual el sacerdocio. El autor ha querido llegar hasta sus colegas en 
el apostolado aunque sea por medio de estos capítulos sueltos. No es difícil descubrir 
en sus páginas a muchos sacerdotes de nuestros días, como es muy fácil encontrarse 
a la vuelta de la esquina con una circunstancia o un estado especial que el autor nos 
describe minuciosamente. El sacerdote sigue siendo hombre. Por eso, la facilidad de 
topar con él. El carácter divino no desaparece. Y a ello ayuda, en gran manera, la 
lectura: de este librífto. No tiene pretensiones de meditaciones profundas. Ni siquiera 
lectores sesudos y que sólo gusten de obras recias. Se dirige al sacerdote joven, sin 
éxperiencia, descónocedor del peligro. Lo quiere mejor y más completo. Aunque pueda 
dolernos la verdad. No por eso hemos de avergonzarnos nunca de su mensaje. Sobre 
todo, cuando se trata de un mensaje eterno y divino, como el ministerio que des- 
empeñamos. : 

Su lectura agrada y ayuda. No siempre podemos decir lo mismo en nuestra tarea 
de críticos: Es un líbro: abierto al diálogo. Un libro humano en su testimonio. Casi 


divino en sus aspiraciones. 
a JosÉ Oroz RETA 
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Nuevo Testamento, Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 342 págs. 


La presente edición del Nuevo Testamento es una edición de esas que han venido 
a llamarse populares. Cada libro sagrado va precedido de una breve, pero sustanciosa 
introducción con referencias al autor y al libro. Hay también unas notas aclaratorias 
que van al pie de cada página. Todo esto sin duda ninguna estimulará entre los fieles 
la lectura del Nuevo Testamento. Añádase a estas positivas notas el hecho de que la le- 
tra de la presente edición, aunque es pequeña, es muy clara 'y perfectamente legible. 
Creo que habría sido más práctico el poner las notas aclaratorias con letra distinta 
de la del texto. 

Otro de los valores de esta edición es el índice de materias. Hay también un índice 
de mombres y otro de epístolas y evangelios del misal romano. Dos mapas, uno de 
Palestina y otro del Mediterráneo oriental (para los viajes de San Pablo este último), 
son los que cierran esta edición del Nuevo Testamento, una edición muy práctica, que 


es otro éxito de la Editorial Herder. 
P. Fénix Ruiz 


VINAYO, Antonio, La oración social de la Iglesia: Sugerencias sobre el Padrenuestro, 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, 142 págs., rca., 35 ptas. 


Como reza el subtítulo de la obra, estamos frente a unas sugerencias sobre la ora- 
ción dominical, desde el punto de vista social que tuvo en los labios de Cristo. Se 
nos presenta, al través de sus páginas, como la canción de la esperanza cristiana y el 
himno de combate de los ejércitos del Reino de Dios, que avanza para restaurar en El 
todas las cosas. La obra va dirigida a todos los católicos, pero de un modo especial a 
las falanges de Acción Católica, a las que el autor ha dedicado, casi desde el mismo 
día de su ordenación sacerdotal, lo mejor de todas sus actividades. Se nos presenta, 
al través de un comentario vibrante de las peticiones del Padrenuestro, la teología del 
Cuerpo Místico. Al mismo tiempo se ha puesto al alcance de-los seglares la £sctrina 
apasionante del Reino de Dios, su estructura, su vitalidad, sus combates y sus difitul- 
tades, la contextura externa del Cristo total de la Iglesia de Dios, donde confluyen los 
dogmas del cristianismo. 

Cuando casi hemos olvidado la hermosura de la oración dominical, a causa de tantas 
oraciones «bonitas» y modernas, este libro nos despierta y nos lleva, como de la 
mano, a la oración de todos los siglos, en que el mismo Cristo ha querido ser el Maestro. 
La invitación del sacerdote en la misa, con los brazos tendidos al cielo, se intensifica 
una vez más al comprender el valor eterno del Padrenuestro. 

JosÉ Oroz RETA 


GRABER, Rudolf, María en la encrucijada de los tiempos, San Sebastián (EDICIONES 
DINOR), 1961, 247 págs. 


Tres luces enciende Graber para iluminar la figura de María en la encrucijada de 
los tiempos: la vida, la teología, la historia. María aparece encuadrada en el marco 
biográfico de sus misterios, sembrados a lo largo del año litúrgico: Navidad, Purifi- 
cación, Anunciación, Dolores, Visitación, Asunción, Inmaculada... Pero la meditación 
cristiana ha vestido de nueva luz la vida de la Virgen, particularmente enlazándola 
con el misterio de la redención humana. Los hechos principales de la vida de María 
son misterios teológicos, a cuyas profundidades nos lleva la revelación divina. Además 
la Virgen tiene una continua intervención en la historia de los hombres y de las na- 
ciones, porque Ella es, dice Graber, Madre de Dios en la historia. Dar a luz a Dios 
en el mundo es su perpetua y más gloriosa acción. ¡Cuántas ciudades y naciones pue- 
den decir, cantar, como Bizancio en el himno Acatisto de la liturgia griega: «Yo, tu 
ciudad, oh Madre de Dios, te consagro, como jefe de mis ejércitos y como salvadora de 
horrores, este himno de gracias.» Por eso María aparece en todas las encrucijadas de 
la historia humana. 

, Con estas luces el mariólogo alemán embellece la fisonomía de la Madre de Dios, 
dándonos de ella una semblanza amena, graciosa, llena de interés y de confortación 
para nuestro tiempo, envuelto en peligrosa oscuridad. Graber cree que estamos en el 
ocaso ya del mundo, y que a la Mujer que quebrantó la cabeza de la serpiente están 
reservadas grandes batallas. Estamos llegando a la época de María. 

Verdad es que todos los tiempos scífa era de María, porque la Madre no puede faltar 
de la familia en ningún momento. Y quizá es mucho decir con el autor que María 
parece intervenir mucho más en los hechos históricos actuales que en los de los siglos 
pasados. Para afirmar esto, el autor alude a las apariciones marianas de nuestro tiem- 
po, que traen un mensaje saludable para el hombre, así como a las proclamaciones 
qe toas 54 los privilegios de la Inmaculada Concepción y de la Asunción 

or eso la convicción que imprime en el ánimo de sus 1 P > 
todo la presencia de María en todos los tiempos, y El pr pet 
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duda para conjurar el gran peligro espiritua,l que Pío XII ha definido como cansancio 
de los buenos. 

Para combatir este cansancio, es el libro de Graber un enérgico aliviante. Y su 
Publicación muestra la fina sensibilidad de las Ediciones Dinor, de San Sebastián, que 
ofrece a la cultura religiosa española unos manjares tan delicados y estimulantes. 

V. CAPÁNAGA 


GOY, Andrés, e TIBARROLA, José María, Misal diario, en latín y castellano, y Devocio- 
cba pe Madrid (EDIT, «EL PERPETUO SOCORRO»), 1959, 1786-168 pági- 
nas, tela. 


Dado el carácter de nuestra revista, no podemos ocuparnos de obras que realmente 
poseen su gran importancia, pero que no entran o encajan con los libros de que nos 
ocupamos de ordinario. Además, no es tarea fácil exponer las excelencias de un misal, 
cuando hay tantos y todos ellos tan buenos, con algunas diferencias que no afectan, 
por cierto, a su valoración interna. Por eso, damos de mano a una exposición detallada 
de las características del misal que nos ofrece la Editorial «El Perpetuo Socorro», de- 
bido a los padres Andrés Goy y José María Ibarrola. A pesar de todo, no queremos 
señalar lo que, a nuestro juicio, diferencia éste de los otros misales que conocemos. 
El misal está adaptado a los más recientes decretos pontificios —claro que no ha po- 
dido recoger las innovaciones últimamente introducidas en la liturgia sagrada por 
Juan XXXIII, por estar editado con fecha anterior— acerca de la celebración y rezo de 
los divinos oficios. Comprende las misas más modernas; tiene el propio de la Congre- 
gación del Santísimo Redentor, y comprende los propios de las naciones de España, 
Portugal e Hispanoamérica. Sigue al misal un devocionario completo, entyesacado del 
tan conocido El devoto de Nuestra Señora del Perpetuo Socorro. Termina la obra con 
un cantoral litúrgico, de relativa amplitud, sumamente práctico. 

Fr. JosÉ Oroz RETA 


LEBRET, Louis Joseph, Dimensiones de la caridad. (trad. de Jesús Domínguez Bordo- 
na), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 200 págs., cart. 


La humanidad obra siempre por amor, puro o impuro. Todos marchamos impeli- 
dos, arrastrados, encadenados por el amor. El autor del presente libro trata de en- 
cauzar el amor, de despertar en todos el auténtico amor, el amor que se funda en Dios; 
intenta hostigar con la caridad para que los hombres renuncien a sus amores idólatras, 
a sus antagonismos homicidas. 

Con un estilo ligero, confortante y muy movido, el autor, gradualmente, nos va 
introduciendo en la caridad y nos conduce hasta la culminación de la misma. Unas 
veces usa el diálogo con Dios, otras es un monólogo y a veces también se mezclan el 
diálogo y el monólogo; claro está que también se usa la forma expositiva común. In- 
dudablemente Jesús Domínguez, con su excelente traducción, ha dado su contribución 
al éxito y bondad del libro. 

A través del libro se descubren verdades dichas con la mayor sinceridad; verdades 
algunas de ellas amargas, es cierto; pero con todo, y a pesar de todo, son verdades. 
Véase, por ejemplo, lo que se dice sobre los pueblos ricos y los pueblos pobres (pá- 
ginas 62-65). 

Una de las afirmaciones en que insiste el autor es el amor universal. Cuando se 
ama a Dios, ninguna actualidad o potencialidad de ser es menospreciable (pág. 55). 
"También Lebret nos enseña a rechazar más de un equívoco sobre las virtudes, equí- 
vocos que suelen correr entre los cristianos como moneda de ley. Típico a este res- 
pecto es el caso de la humildad. El libro termina con un cántico, con una plegaria 
bellísima a la Virgen María, que es «el sí nunca retractado, la respuesta total al amor 


infinito». 
2D: “PELO Ru 


PRADO, Germán, Misas dominicales y festivas: Guión gregoriano, Madrid (EDIT. «EL 
PERPETUO SOCORRO»), 1958, 206 págs., rca., 28 ptas. 


El librito que nos ofrece la Editorial «El Perpetuo Socorro» quiere hacer más com- 
prensible el canto gregoriano de la liturgia. Es un verdadero guión para poder com- 
prender los neumas y las sucesiones musicales de las misas y del Kirial. A veces es 
muy difícil comprender y captar el sentido exacto de esta música, tan espiritual como 
primitiva y tan alejada, a veces, de la mentalidad moderna, un tanto viciada de otros 
ritmos más sensuales y más carentes de contenido y de mensaje. Por eso es más de 
agradecer al P. Prado este guión, en que ha atendido a lo objetivo: al ritmo, a la 
modalidad, a la paleografía, a la historia, a la teología misma, sin pararse en extremo- 
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“sas minúclas; Como todo guión, el librito no tiene aspiraciones atrevidas, “pero-cumple 


inalidad de una manera perfecta. LL dy 
Sa E Dit : JosÉ Oroz RETA 


SCHNEPP, Gerald J., y SCHNEPP, Alfred F., Por el matrimonio hacia Dios (trad. de 
Alfonso Alvarez Villar) Madrid (EDICIONES MORATA), 1961, 276 págs., rca. 


La verdad es que para muchos el matrimonio tan sólo es una difícil aventura £n 
la que es más o menos necesario embarcarse con el peligro del naufragio. Es la acción 
aleatoria que se debe afrontar tarde o temprano.« Y puede salir bien o mal, como en 
una lotería. 

Pero no es es eso, es algo más: un participar mutuamente la vida para ser coope- 
radores del acto creador de Dios. Una dignidad sublime del hombre, al par que un 
sacramento en la Iglesia del Señor. No es, por tanto, una aventura de alocada irres- 
ponsabilidad, aunque sí un venero de felicidad para los esposos. 

Todo esto y mucho más nos viene a manifestar este libro, que tanta difusión ha 
tenido en los Estados Unidos. Viene a ofrecer un notable servicio. Lo podemos consi- 
derar como una enciclopedia de lo que deben saber los jóvenes que van al matrimonio. 
Si no exhaustivo, es al menos completo en lo que toca, tanto en lo que se refiere al 
noviazgo como al matrimonio y a la prole. No son elucubraciones aéreas y sutiles, no. 
Son esos consejos prácticos y eficaces, esos conocimientos inestimables para saber 
guiarse con seguridad. Elementos que quizás no nos parezcan muy románticos, pero 
que son imprescindibles, como el servicio militar y los seguros. 

Va tocando todos los puntos con criterio claro y seguro. De esa manera el aliento 
cordial y humano que rezuman todas sus páginas va instruyendo y abriendo horizontes 
firmes. En una palabra: hay pulcritud, orden y ponderación. Un realismo esperanzado 
brota de sus páginas y halla el lector la norma concreta y exacta. ' 

Es, por tanto, un libro inestimable que remedia la triste paradoja del desconoci- 
miento que existía hasta hace poco tiempo en los deberes matrimoniales. Da gusto 
recorrer sus páginas diáfanas con sus datos precisos, sencillos, donde campea la clari- 
dad. El índice y los tres apéndices completan la eficacia de su propósito, y lo único 
que podríamos objetar es que nos hubiera gustado una mayor adaptación aún al pú- 
blico español, más intensa todavía que la que se ha realzado. Por lo demás, no nOs 
cabe sino recomendarlo muy sinceramente con la seguridad de su eficacia, he 

J. LEGARRA 


ROTH, Herbert, Ésta es mi fe (trad. de Ricardo Galano), Barcelona (EDIT. HERDER), 

1961, 412 págs. 5 

A pesar de la extensión que alcanza el presente libro, no obstante es breve dada la 
materia que abarca: la revelación, Dios y la creación, Jesucristo, la Iglesia, la vida 
de la gracia y la consumación, en cuya denominación va todo lo referente a los noví- 
simos y al fin del mundo. Si es verdad lo dicho anteriormente, no lo es menos el hecho 
de la ausencia de precipitación, así como la claridad y un estilo vivo. Como muy bien 
dice el subtítulo de la presente obra, se trata de una teología para seglares. 

Con viva sensibilidad pastoral, el autor da con frecuencia una dirección práctica 
a la doctrina que expone. Véase, por ejemplo, lo que el autor señala acerca de la coope- 
ración al ministerio pastoral (págs. 272 ss.), sobre la Iglesía y la vida pública (pá- 
ginas 278 ss.), sobre la unidad de la Iglesia en nuestros días (págs. 180 ss.). 

Que la obra de Roth ha de servir de mucha ayuda y a la vez de meditación para 
los fieles, está fuera de toda duda. Muy esmerada la traducción de R. Galano. 


P. FéLix Ruiz 


HUENERMANN, Wilhelm, San Pío X: La llama ardiente (trad. de Mariano Martín Or- 
tega), Barcelona (EDITORIAL HERDER), 1961, 366 págs., rca., 85 ptas. 


Estamos ya tan acostumbrados a leer libros, y entre éstos biografías de santos, que 
cuando vemos uno nuevo dudamos de sufs valores. Lo mismo pensamos al ver este del 
que nos ocupamos ahora. Pero cuando leímos. algunas páginas, nos dimos cuenta de 
que en realidad no es una vida más de San Pío X. Contiene un algo que le da nueva 
vida, lo renueva y lo hace asequible al hombre de hoy. Ni ha descuidado el valor huma- 
no del santo, ni ha desdeñado el aspecto sobrenatural del santo, ni nos ofrece una 
figura poco menos que anormal. El libro de Huenermann es de los que captan cabal- 
mente la figura del santo y la del hombre y las funden en un algo nuevo, atrayente por 
lo humano y ejemplar por lo santo. 

Se nos describen con viveza y donosura todas las vicisitudes que desde niño tuvo 
que pasar el gran Papa de la Eucaristía, a quien la famosa profecía de San Malaquías 
dió el sobrenombre de «Llama ardiente». Todos hemos considerado la figura de este 
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«Papa del pueblo» como una de las más simpáticas. Todo en él se coordina para pro- 
ducir un efecto maravilloso de sencillez cautivadora. A pesar de llegar a la cumbre de 
la cristiandad, el Papa Sarto nunca olvidó su origen humilde, y al través de su vida 
nos ofreció el ejemplo práctico de escenas conmovedoras en su trato con los humildes, 
a los que tanto amó. 

Esta vida de San Pío X es un libro sugestivo, animado, gráfico, sacado de buenas 
fuentes y escrito con amor. Señala con humor cordial los rasgos puramente humanos 
del gran santo de nuestros días. La figura gigantesca del sacerdote, del Obispo y del 
Sumo Pontífice tiene siempre un algo que arrebata. Sin pretensiones científicas ni exi- 
gencias críticas —el autor ha preferido escribir un libro popular—, la obra posee un 
extraordinario valor formativo, dentro de un vibrante sentido religioso. Su lectura es 


agradable, Que no es tan poco en una época en que prolifera la literatura barata. 
José Oroz RETA 


CAFFAREL, Pons, L'uomo di Dio (traduzione di A. Biancotti e P. Gribaudi), Torfno 
(EDITORE BORLA), 1929, 242 pp. 


Dar a conocer al hombre actual el misterio de la dignidad sacerdotal es una obra 
de misericordia en el mundo de hoy. Porque el sacerdote es blanco de curiosidad y de 
contradicción a la vez. Por eso un grupo de sacerdotes franceses se ha propuesto, en 
este libro, que en versión elegante ofrece al público italiano el editor Borla, tan bene- 
mérito en publicaciones católicas, descifrar el enigma del sacerdote católico. Dos pers- 
pectivas se dan particularmente para conseguir este fin: la divina y la humana. 

Documentos divinos y humanos iluminan, en las páginas de este libro, el semblante 
de «hombre de Dios». ¿Qué es el sacerdote según el plan divino? ¿Cómo ven al sacer- 
dote los fieles que con él conviven? Estas dos perspectivas nos acercan al misterio di- 
vino- humano del sacerdocio. 

La novela y literatura contemporáneas, siempre en busca de temas impresionantes 
y humanos, han convertido en drama y hecho argumento preferido de la despropor- 
ción enorme entre la dignidad sacerdotal y la indignidad humana, entre la santidad 
divina que lleva en sus manos y la fragilidad con que la sostiene. 

Sin duda esta tensión ofrece a la fantasía artística tela buena para pintar y acumu- 
lar sobre ella luces y sombras, blancuras y negruras que cautiven la atención de los 
hombres. 

Con todo, no es ésta la visión más acertada del sacerdote católico. 

Los fieles ven en él al hombre de los sacramentos, al dispensador de la Eucaristía, 
al ministro del perdón, al hombre de la oración, al hombre santo que comunica a sus 
semejantes palabras de vida eterna. 

Al mismo tiempo, los fieles son exigentes para con el hombre de Dios. «El sacerdote 
debe ser un santo; nosotros queremos, nosotros exigimos al sacerdote la santidad», di- 
cen algunos fieles que hablan en este libro. «Su testimonio debe ser, en medio de nos- 
otros, el reflejo y esplendor de su vida interior», exigen otros, con razón. 

F. Mauriac decía: «Yo no pido al sacerdote sino el don de Dios: no le pido que me 
hable de Dios». Sin duda, esta exigencia minimista mutila el semblante del verdadero 
sacerdote de Cristo, que es no sólo dispensador de los Sacramentos, sino también de la 
la palabra de Dios, 4 

Este libro, escrito con una gran claridad y buen gusto, corrige, completa, descubre, 
enseña lo que debe saberse acerca del sacerdote católico. 

Resume diversas encuestas hechas a propósito de lo que pensan los cristianos de su 
sacerdote, sobre su ministerio, su predicación, su influencia en el hogar, su apostolado 
misionero. 

Las diversas facetas del hombre de Dios resplandecen en estas páginas, donde no 
sólo hablan con su experiencia sacerdotes muy dignos, sino también los fieles, que opi- 
nan sobre las diversas actividades que él ejerce en el mundo de hoy. 


Para todos los cristianos hay mucha materia de meditación en este libro. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


BOSSIS, Gabriela, El y yo (trad. de Carmen Espinosa de los Monteros), Madrid (EDI- 
CIONES «RELIGION Y CULTURA»), 1960, 2 vols., 220-288 págs., rca., 35 ptas. c. u. 


En la larga, ancha y profunda historia de las almas a las que Dios habla en su in- 
timidad, nos encontramos con la escala luminosa de muchas variaciones. Los más di- 
versos tonos en el camino concreto de su realización, según la divina abundancia de su 
generosidad, se nos muestran a través de la mística. 

Esto lo vemos en los dos tomos que en la Colección «Llamada de Dios» ocupa el 
diario de una mujer que vivió sencillamente su vida. ¡Qué frescura en sus páginas, qué 
deleite de naturalidad y sencillez en un alma entregada toda a Dios! Ella escuchaba en 
su corazón el resonar de las voces del Señor y las iba transcribiendo. El Señor le urgía 
sin descanso a su amor, a su entrega. Aquella señorita provinciana que viajaba conti- 
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nuamente era un alma que llevaba a Dios hablándole muy quedo. Una historia conmo- 
vedora de la cercanía del Señor, la historia de un alma... k 

Las breves pinceladas que día a día iba estampando en su diario era una ininterrum- 
pida revelación al alma. Ella encontró su camino hacia el Señor, como Santa Teresita, 
en el abandono, en la sencillez, en la confianza. E hizo de su vida una ofrenda callada 
al Señor. Mientras interpretaba sus sainetes, ella, dedicada a la acción como tantas al- 
mas místicas, sentía «que una fontana fluía dentro de su corazón». Y ahora sus. pala- 
bras son para el lector un venero de agua límpida donde se percibe la gracia del 
Señor. 

Si en el fondo de todas las llamadas está el Dios eterno e inconmovible, sin embar- 
go la expresión es concreta, diferente en cada alma mística. Aquí la presencia de Dios 
en el alma se nos hace palpable de una manera centelleante, breve, intensa. La voz de 
Cristo, que es la única que se recoge en el diario, es llameante y nos hace sentir algo 
de la gozosa plenitud de su presencia. 

Libro éste de lectura sentida y emocionada, que orea el alma y puede servir para 
la más fervorosa meditación. Libro, éste que tenemos en las manos, en su segunda edi- 
ción española, y traducido de la novena edición francesa, que bien merece ese seña- 
lado éxito para bien de las almas. 

J. LEGARRA 


DANIEL, Yvan - LE MOUEL, Gilbert, Mi cielo son los otros (trad de Julio Belloso), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1960, 296 págs., rca. 


Este libro posee, al menos, la originalidad de la forma. Nos choca su lectura. Nos 
llama la atención la disposición de sus subtítulos. Pero al través de todo eso late, mejor 
dicho, se vive una intención valiente de ofrecernos una apología de la caridad cristiana, 
tan necesaria como olvidada en esta época de odio, de egoismo, de rencor fratricida. 
Sobre todo lo nuevo de este libro está la vida de Cristo, amor y caridad en todas las 
manifestaciones externas de su exitencia mortal. Y cerca de Cristo están tantos herma- 
no nuestros, nuestros prójimos. Las gentes que vemos todos los días. Algunos capítulos 
constituyen un toque a nuestra conciencia aburguesada, olvidada de la única doctrina 
que ha perdurado al través de todos los tiempos: el amor. Con frecuencia nos olvida- 
mos de los que están a nuestro rededor, de los que, con su abnegación, nos hacen la 
vida más fácil. Por eso este libro se lee con gusto y con provecho. No dudamos que 
nuestros hermanos del siglo xx han de hallar en sus páginas un motivo y una ocasión 
para repasar sus cuentas y examinar sus relaciones con el prójimo. No es un libro 
para ser leído de corrida, sino para ser meditado. Para ser practicado. Solamente la 
práctica del amor puede constituir el verdadero cielo del cristiano. 


JosÉ Oroz RETA 


MONTOYA, Laura, Cartas misionales: 1915-1922, Madrid (EDIT. COCULSA), 1960, 416 pá- 
ginas, rca. 


Tienen su origen estas Cartas en la epopeya misional que empezó allá por el año 
1914 en Colombia. Laura Montoya, con otras jóvenes, salía de Medellín y saltaba a la 
selva para evangelizar a los indios de Urabá. Y de sus labores apostólicas surgieron 
estas Cartas, que iban contando las peripecias varias de su brega por el Señor. 

Hoy son editadas en España esas cartas, que contienen la fragancia de aquellos días 
de lucha y tesón. Se juntan en ellas el interés novelesco a la calidad literaria y se sa- 
borea la fresca sencillez aunada a la habilidad y, la gracia en el narrar. Toda la poli- 
cromía de los bosques y sus anchurosos ríos, las reacciones de los indios, salpicado 
todo de un sinnúmero de episodios típicos y anécdotas, pasan por estas Cartas, que 
llevan el perfume de la sinceridad y del amor a las almas. Los personajes que vemos 
desfilar y vamos conociendo en estas páginas van penetrando con sus rasgos propios, 
bien de sencillez y candor, bien de doblez y perversidad. Notas todas tomadas no de 
una hábil fantasía, sino del vario muestrario de la realidad. 

Libro sencillo y ameno, de clara eficacia para encender el arrebato misionero, para 
saber encontrar tras la múltiple peripecia el aliento vivo del amor a Cristo. Las 118 car- 


tas de esta pulcra y manejable edición española son mensajes que no han perdido vi- 
talidad ni jugosidad. 


J. LEGARRA 


QUAERDI, Roberto, El día en el claustro: Lecturas espirituales para religiosas (trad. de 
Víctor Bazterrica), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1960, 270 págs., cart. 
Este libro analiza y valoriza el desarrollo normal y ordinario de 1 i igi 

a vida religiosa. 

De esta manera logra sustraerla del peligro, que no siempre es un peligro A 

de perder o al menos de disminuir el mordiente espiritual de su belleza y de su efica- 
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cia en la vida cruistiana a causa de la costumbre, de la monotonía de tantos días iguales 
O muy poco diferentes. Perfecto conocedor de la vida del claustro, el autor expone con 
claridad y con un fino tacto psicológico el significado de las varias acciones que forman 
la jornada de las religiosas: desde las prácticas cotidianas de piedad hasta las for- 
mas de actividad apostólica, las relaciones de los superiores y de los súbditos, la va- 
loración de las reglas, de las costumbres, usos y tradiciones propias de cada Instituto 
O Casa religiosa. 

Al través de estas páginas se descubre el profundo sentido psicológico del autor, 
avezado a las tareas de la dirección de las religiosas; brilla la solidez y reciedumbre de 
la doctrina, basada en la autoridad de los grandes maestros alemanes. A todo esto he- 
mos de añadir la claridad y precisión de los conceptos, acompañados de una variedad 
de estilo y amenidad de exposición. En este libro encontrarán las religiosas abundancia 
de consejos y de sugerencias prácticas, que les ayudarán a mantener siempre intacta 
la frescura de su primera consagración al Señor. 

JosÉ Oroz RETA 


LEKEUX, Martial, Camino abreviado del amor divino (trad. de José Luis Albi- 
zu, O. F. M.), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 392 pp., tela. 


Como un tratado de vida espiritual se podría clasificar el presente libro; pero es 
un tratado muy peculiar, ya que está formado con la doctrina de escritores franciscanos, 
doctrina que ha sido seleccionada y engarzada por el P. Lekeux. En el presente libro 
podemos observar la presencia de algunos opúsculos inéditos y otros casi totalmente 
desconocidos. Entre los opúsculos reproducidos íntegramente están los del Beato Ri- 
cerio, David de Augsburgo, Jacopone de Todi y Rogerio de Provenza. 

Muy cuidada la traducción de Albizu. 

Por su interés y por los méritos del libro, citaremos las partes del mismo: El ca- 
mino directo; El desapego; La unión; Los ejercicios de la vía mística; La vida con- 
templativa y la vida perfecta. Al final del libro hay un apéndice muy interesante y 
provechoso, ya que en el mismo se da una pequeña biografía de los autores francisca- 
nos citados a través del texto. Todos los amantes de la lectura sabrosa y de primera 
calidad estamos en deuda con el P. Lekeux. 

Muy estimables y de gran ayuda son las introducciones y aclaraciones que el P. Le- 
keux hace a través del libro, así como sus anotaciones rápidas y sugerentes. 

P. Fénix Ruiz 


CARRASCOSA, Francisco Martín, Ceremonial de Semana Santa, Madrid (EDIT. «EL 
PERPETUO SOCORRO»), 1959, 192 págs., 100 ptas., rca. 

— Rito simple de Semana Santa, Madrid (EDIT. «EL PERPETUO SOCORRO», 1960, 
152 págs., rca. 


La renovación litúrgica de los últimos años, llevada con fervor por tantos sacer- 

dotes, ha tenido también su repercusión en las ceremonias y rúbricas de algunas fun- 
iones. 
E La Santa Sede ha impulsado esos movimientos y ha trabajado en la adaptación con 
la renovación de rúbricas. Ha querido vigorizar todo lo que pueda redundar en una 
mayor participación del pueblo fiel en el culto al Señor. Y una de las renovaciones más 
populares ha sido la de Semana Santa. : 

En dichas funciones los sacerdotes, agobiados por la multitud y diversidad de tra- 
bajos de esos día y muchas veces escasos de tiempo para poder realizar con toda su 
majestad los ritos de dichas funciones, quisieran un ceremonial claro, sencillo. El P. Ca- 
rrascosa, en estos dos ceremoniales, ha buscado esa sencillez y esa claridad. Uno para 
el Rito simple de un sacerdote con sus ayudantes; el otro, más amplio, incluyendo am- 
bos ritos: solemne y simple. Uno y otro con cuadros sinópticos y la función pyrapia 
de cada oficiante en sus respectivas columnas, que llegan a siete en el oficio solemne, 
y todo ello con la ayuda de dibujos que sirven para la composición de lugar. Todo para 
que las funciones de esos días sean ejecutadas a la perfección con un poco de interés y 
sin necesidad de agobiantes preocupaciones. 

Aunque tratan tan sólo de las ceremonias y no contengan el texto, esperamos que 
tengan una gran acogida para esclarecer cualquier duda litúrgica que en estos días 
surgieran. De esta manera tendrán esas funciones la acogida que merecen en el pue- 


blo cristiano para sentir y vivir con la Iglesia la Pasión del Señor. 
J. LEGARRA 


: ens. UE E : E 

GREENSTOCK, David L., La armadura de Dios: El vivir cristiano y las virtudes sobre 
maturales (trad. de Constantino Ruiz-Garrido), Madrid (EDIC. FAX), 1960, 216 pági- 
nas, rca., 38 ptas. 


Con frecuencia el cristiano se siente alejado y olvidado de lo que debiera constituir 
el motor de toda su vida espiritual. Las virtudes teologales y los dones del Espíritu 
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Santo se han arrinconado entre los trastos viejos, y es preciso desempolvar la virtud 
si se quiere ser auténticamente cristiano. Este libro se ha propuesto esta finalidad con 
la vista puesta en los cristianos de la calle, a los que se quiere “acercar hasta el mis- 
terio profundo de la acción divina en las almas. El autor expone lo que pudiéramos 
llamar teología elemental de la virtud, para desmenuzar, más despacio, cada una de 
las virtudes teologales, los dones del Espíritu Santo y las Bienaventuranzas. 

Sin grandes pretensiones científicas, el libro se propone un fin más práctico y di- 
recto, como es la perfección y santificación. Era preciso despertar la conciencia cris- 
tiana ante las realidades espirituales, ante el camino genuino de su existencia, ante la 
auténtica felicidad del que ha sido criado por Dios y para Dios. Creemos que este li- 
brito, de la «Biblioteca de Espiritualidad», puede ayudar de un modo práctico y deci- 


sivo a quien desee vivir la verdasera vida, que sólo se encuentra en Dios. 
José OROZ RETA 


GUITTON, Jean, El problema de Jesús (trad. por Constantino Ruiz-Garrido), Madrid 
(EDICIONES FAX), 1960, 328 pp. 


He aquí una nueva apologética en defensa de Jesús. El insigne pensador francés 
J. Guitton, formado en la escuela de Newman y de Bergson, se encara con audacia y 
sinceridad.con el gran problema y escándalo de siempre, que es el. Hijo de Dios hecho 
hombre. En forma de Diario de un librepensador, presenta en su introducción el tes- 
timonio cristiano, liberándolo del peso de las dos interpretaciones que modernamente 
han desfigurado la figura del Salvador: la interpretación llamada crítica y la interpre- 
tación mítica. Para exponer las objeciones presentadas por estas dos escuelas contra 
la divinidad de Jesús, Guitton ha tenido en cuenta el pensamiento de Valéry: «Lo pri- 
mero que hay que hacer cuando se quiere aniquilar una opinión contraria es dominarla 
un. poco más que sus mejores defensores.» Guitton ha querido atenerse a esta exigen- 
cia de su espíritu crítico y ha llegado a la conclusión indicada por San Gregorio Magno 
a propósito de la incredulidad de Tomás Apóstol: A nosotros nos ha aprovechado me- 
nos la fe de María Magdalena que la incredulidad de Tomás. Así también las negaciones 
de la incredulidad han llevado a Guitton a una convicción profunda de la verdad de 
Cristo y del cristianismo. Por eso él mismo se camufla como de fncrédulo, hasta dar 
a veces la impresión de que lo es de veras. Y esto mismo desconcierta un poco o puede 
desconcertar a los lectores. Pero él es un paladín de la verdad del Evangelio, que se 
viste con las mismas armas de los adversarios, hasta el punto de parecer confundirse 
con ellos en la gran escaramuza que realiza; pero, al fin, descubre su semblante autén- 
tico del luchador de buena ley, que conoce bien las exigencias de una guerra moderna 
de pensamiento, para someter el contenido de la revelación evangélica a un análisis 
fundado en la razón crítica. 

Luchar críticamente contra los críticos era la única manera de defender a Cristo 
contra ellos. Y esto es lo que ha logrado el pensador francés, que une la agudeza y 
profundidad del pensamiento filosófico con un conocimiento a fondo de los problemas 
históricos que se plantean en torno a la figura del Hijo de Dios. «Sobre el problema 
de Jesús he leído todos los libros que una persona honrada puede conocer», confiesa 
de sí mismo. Esto supone ya una tarea larga y penosa para un apologista de hoy. 

Añádase a lo dicho una gran maestría en el estilo expositivo, tan acorde com los 
gustos del hombre actual. Estas cualidades hacen del libro de Guitton un manjar muy 
exquisito del espíritu y para finos paladares. 

Particularmente dos aspectos fundamentales de la Persona de Cristo son objeto de 
su indagación: la resurrección y la divinidad. Es decir, el testimonio de Jesús sobre su 
Persona y el gran milagro de su retorno a una vida gloriosa después de la muerte. 
Son los dos grandes pilares de la apologética clásica. 

Así, a pesar de estructura y expresión moderna, este breve libro sobre el problema 
de Jesús sigue las líneas tradicionales de la razón católica, en busca de los fundamen- 
tos de su fe. 

Para la cultura apologética de los seglares es un instrumento de valor, porque ayuda 
a resolver las dificultades de los incrédulos y a desvanecer los prejuicios contra la Per- 
sona de Jesús, e introduce en el contenido más enjundioso de nuestros Evangelios. 

Pero se aconseja a todos que lo lean un poco despacio, para estimar justamente sus 
grandes méritos. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


GUERRE, R. - ZINTY, M., Queremos ver a Cristo (trad. de Fermín Cebolla López), Sa- 
lamanca (EDIT. «SIGUEME»), 1960, 258 Págs., rca. 


La Colección «Hinnení» nos está ofreciendo una serie de volúmenes escritos con 
un estilo moderno y con unas ideas eternas. El libro que reseñamos no se aparta del 
modelo de la Colección. No es una novela, pero se lee con el interés de una novela: No 
es un libro de meditación, pero produce en el alma la impresión de unas meditaciones, 
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Meditaciones en torno a la persona de Cristo, siempre nuevo, siempre actual. Lo mis- 
mo en tiempos de sus apóstoles, de Mateo, de Lucas, de María Magdalena, de Zaqueo, 
que en nuestros días. Son jóvenes como nosotros los que nos cuentan sus afanes por 
ver a Cristo. Por vivir a Cristo. Son los testigos de Cristo en el mundo moderno. 

Cada capítulo consta de un trozo de la vida de Cristo, pero de un Cristo encarnado 
en nuestros jóvenes de hoy, que nos cuenta sus vivencias, sus experiencias con sus 
amigos, su novia, su madre, su oficina, su taller. Se cierran todos los capítulos con una 
refiexión y oración. Estas últimas —las oraciones—, tomadas de la liturgia, donde se 
contienen las más bellas —las más olvidadas también— plegarias del cristianismo. Unos 
índices nos enseñan rápidamente la postura que debemos adoptar ante Cristo. Sobre 
todas las páginas se nota un afán de amar. Sin amor no se puede en modo alguno ser 
cristiano, que no es otra cosa que vivir la vida de Cristo. La lectura de este libro es 
francamente confortadora. 

: José Oroz RETA 


BECQUEÉ, Luis, Cristo otra vez (trad. de Miguel Rodríguez del Palacio), Madrid (EDI- 
TORIAL «EL PERPETUO SOCORRO»), 1960, 168 págs., rca. 


Cristo otra vez frente a nosotros, con nosotros. Como siempre. Porque «nadie puede 
poner otro fundamento fuera del ya puesto, que es Jesucristo», como nos dice San 
Pablo. Y hoy como ayer, sólo Cristo tiene la respuesta a nuestra pregunta: sea angus- 
tia, incertidumbre o esclavitud. 

El P. Becqueé ha querido presentar a Cristo tal cual El es. Ha querido mostrarle 
al hombre del siglo xx la respuesta única a la pregunta que a todos hace Cristo hoy 
como ayer: «¿Quién decís vosotros que soy Yo?» Y la respuesta ya fue dada en Pa- 
lestina al hacerse la pregunta: «Tú eres el Hijo de Dios vivo». 

“Partiendo de una raíz apologética, nos presenta a Cristo con su ser real, humano, 
histórico y a la vez maravilloso. Nos prueba su existencia y su divinidad para desem- 
bocar en su mensaje al mundo de hoy, lo que nos diría hoy a los hombres, que sería 
lo mismo que dijo hace veinte siglos en Palestina. 

Las 168 páginas de este breve libro están escritas con garbo y fuerza; muestran, 
al que quiera ver, a Cristo de nuevo, otra vez esperando la respuesta de San Pedro: 
¿A' dónde iremos? Tú sólo tienes palabras de vida eterna.» Libro de entraña que dis- 
curre con ligereza por su prosa diáfana y sencilla. Libro que vale para que todos, sobre 
todo los jóvenes, ahonden en el misterio pleno de Cristo. 

J. LEGARRA 


CARRASCOSA, Francisco Martín, Tu Pueblo Santo o Los fieles en la Liturgia, Madrid 
(EDIT. «EL PERPETUO SOCORRO»), 1960, 324 págs., rca. 


Para hacer más asequible al cristiano de la cálle la liturgia, para el debido conoci- 
miento de los principios básicos, presenta el autor este volumen que reseñamos. Pre- 
tende con él, de manera sistemática y sencilla, que pueda calar el significado de las ce- 
remonias y el simbolismo ritual de sus diversos objetos. 

"Tras exponer algunos postulados básicos del culto a Dios y la naturaleza ínfima 
de la liturgia, va desgranando en los sucesivos capítulos las diversas formas de su 
expresión: las verbales u oraciorfes, las simbólicas o cosas —luz, agua, aceite, fuego...— 
y las significativas o gestos. Estudia y explica después el mobiliario, los vestidos, los 
vasos “sagrados y el canto. 

Como se ve claramente, trata de explicar y exponer todo lo que al fiel interesa 
para la recta comprensión del profundo y hondo significado de todos los elementos li- 
túrgicos. Cada elemento tiene su referencia. Y todo ello sin complicarlo con las leyes 
y rúbricas, innecesarias para el cristiano corriente, sino tan sólo el significado, la evo- 
lución y su valor práctico. 

J. LEGARRA 


KATTUM, Francisco Javier, Virgo praedicanda: Sermones en honor de la Santísima Vir- 
aen María (trad. de B. Unrrueta), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1960, 286 págs., rca. 


El subtítulo del libro no dice bien a las claras el contenido de la obra. No es cier- 
tamente un tratado científico de Mariología. Nada más ajeno a la mente del autor, 
que no ha querido otra cosa sino ofrecer al lector unos capítulos de meditaciones en 
torno a la mente del autor, que no ha querido otra cosa sino ofrecer al lector unos ca- 
pítulos de meditaciones en torno a la vida de la Madre del cielo. En estas meditaciones 
o sermones se ofrece, homiléticamente, toda la doctrina sobre la Virgen: Personalidad 
y dignidad; dotes espirituales y vida de virtud de la Madre de Dios; toda la esfera de 
su actividad en el suelo patrio y en la historia de la Iglesia, y el enlace del misterio 
de María con los otros grandes misterios de nuestra religión. La obra tiene una fina- 
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lidad específica y va dirigida a los predicadores que andan agobiados de trabajo y muy 
escasos de tiempo. Para éstos, principalmente, está escrito el libro, que ha de ser muy 
útil también para el que desee meditar algunos puntos de las prerrogativas de la 


vi 
ia o José Oroz RETA 


ARIAS-SALGADO, Gariel, Doctrina y Política de la Información, volúmenes I y ll, Ma- 
drid (MINISTERIO DE INFORMACION Y TURISMO), 1960, I volumen, XX, 312, 
y II volumen, XX, 276 págs., 70 ptas. volumen, rca. 


Tenemos a la vista los dos primeros tomos de los tres que formarán la serie Doc- 
trina y Política de la Información. Contienen una amplia recopilación de textos de don 
Gabriel Arias-Salgado, primer Ministro de Información y Turismo. Recoge toda una 
amplia variedad de escritos: unos que pudiérmos llamar los textos fundamentales y 
otros de menor trascendencia, aunque no por eso de escasa importancia. En el primer 
volumen se reúnen los textos de mayor peso doctrinal, las piezas fundamentales: dis- 
eursos y declaraciones. En el segundo —Correspondencia y diálogo— nos encontramos 
con los escritos que denominaríamos polémicos, aunque en la mayoría, más que bata- 
llar, se pretenda con esfuerzo el entendimiento y el díálogo abierto. 

Como se ve, el libro es importante. En un problema de tan hondas repercusiones 
morales, sociales, religiosas y aun económicas como el de la Información, estos textos 
nos aclaran la postura doctrinal del Estado español, católico por definición. Vemos cómo 
se pretende hallar el difícil equilibrio, el medio justo entre «el desenfrenado libertinaje 
y el estatal totalitarismo de la Prensa», los máximos peligros que indicara el Cardenal 
Plá y Deniel. Vemos cómo para ello se ha buscado el esfuerzo común, el coloquio cons- 
tructivo para un perfeccionamiento seguro. Así, en el segundo volumen se nos presen- 
tan los escritos de diálogo, principalmente con círculos católicos nacionales —arzobispos, 
obispos, director de «Ecclesia»...—, y para cuyo mejor entendimiento se recopilan en 
un apéndice los escrítos a los que son respuesta los textos del Ministro. 

Nada tan útil como estos volúmenes para esclarecer ideas en un terreno tan move- 
dizo; nada mejor, en un terreno tan joven y absorbente como la Información. Hoy, 
que se trabaja para dar una Ley de Bases de la Informacióh, se debe laborar sobre un 
firme cimiento doctrinal en la que articularla. Por eso nos alegramos de contar con 
estos testimonios de que se pisa sobre seguro y que nos muestran la preocupación 
sincera por acertar. A la par que a nosotros nos sirve también en la tarea de orientación. 

J. LEGARRA 


FERNANDEZ, Jacinto, La administración económica de las religiosas, Madrid (EDICIO- 
NES STVDIVM), 1959, 130 págs., rca., 35 ptas. 


La presente obra es un estudio completo metódico, preciso y claro de toda la admi- 
nistración económica de las religiosas e institutos de mujeres, asimilado a ellas. El autor 
expone en este libro, con ligeras variantes, las conferencias que pronunció el mes de 
octubre de 1955. El libro viene dividido en cinco secciones: La administración y los 
sagrados cánones; La administración y la pobreza religiosa; La administración y la 
justicia conmutativa; La administración y la justicia social; La administración y la 
caridad. Cada una de estas partes va destacada en sus relaciones con la Comunidad, con 
la fundación, establecimiento, personal externo, etc., etc. 

La primera parte tiene más bien un carácter técnico o canónico —sigue la doctrina 
de los sagrados cánones—, mientras que el resto de la obra no es fruto de lectura de 
libros o disquisiciones metafísicas, sino producto de la experiencia, de las encuestas, 
preguntas y consultas dirigidas a las Superioras mayores de las Congregaciones reli- 
glosas y a eclesiásticos encargados de la dirección de las religiosas. Por eso el lector 
puede encontrar muchos datos de interés, conceptos y orientaciones prácticas que no 
siempre pueda encontrar en otros libros. Resulta un libro de especial importancia para 
las religiosas y para quienes hayan de intervenir en los asuntos de su administración. 

JosÉ Oroz RerTa 


ALONSO, Manuel, Pedro Hispano: Scientia libri de anima, Barcelona (JUAN FLORS 
EDITOR), 1961, XLVII-504 págs. : 


El P. "Alonso, por medio del editor Juan Flors, se ha encargado de presentar una 
nueva edición de Scientia libri de anima, de Pedro Hispano. La presente edición está 
muy mejorada respecto de la anterior. En el prólogo el P. Alonso nos da noticias sobre 
la vida y obras de Pedro Hispano, cronología y autenticidad de las mismas. Debido al 
estilo complicado de Pedro Hispano en la presente obra, recomienda el P. Alonso la 
lectura sosegada. La presente edición, desde luego, no es «definitiva», ya que tiene 
más de una laguna; por ejemplo, no se han anotado las fuentes; justo es remitir 
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a las advertencias que da el P. Alonso con motivo de la presente edición (cfr. pági- 
nas XLV ss.); creo que también habrían ayudado mucho a la lectura algunas notas 
y comentarios al texto, además de las que existen refiriéndose a los casos en latín. En 
libros como el presente siempre son muy apreciables las anotaciones precisas, el co- 
mentario oportuno. 

Puestos a hacer el balance de méritos de la presente edición, hay que decir que 
los mayores méritos pertenecen al P. Alonso. Muy cuidada la bibliografía; primera- 
mente se citan las principales obras de Pedro Hispano y a continuación los trabajos 
de historiadores y bibliógrafos de Pedro Hispano. Un sincero elogio a Juan Flors por la 
edición de esta preciosa obra. 


P. Fénix Ruiz 


LÓPEZ RIOCEREZO, José María, Delincuencia juvenil. Vol. 11: Política recuperativa 
del joven delincuente, Madrid (ED. VICTORIANO SUAREZ), 1960, 570 págs., 20 
por 15 cm. 


El erudito P. Riocerezo, doctor en Derecho y profesor de Derecho penal en el Real 
Centro Universitario de María Cristina, acaba de publicar su segundo volumen sobre 
Delincuencia juvenil, con el subtítulo de Política recuperativa del joven delincuente. 
Quinientas setenta páginas meditadas y escritas con ilusión y cariño, al igual que lle- 
nas de contenido jurídico y de enseñanzas prácticas, reveladoras de la cultura penal 
penitenciaria nada común de que está dotado su autor. 

La educación correccional y la readaptación, en su más amplio significado, necesi- 
tan para desenvolverse con éxito de todo un complicado sistema de acción social. 

El sistema es tan vasto y la labor que han de realizar es tan honda, que de nada 
sirve pensar en leyes ni en instituciones si se carece de lo más necesario, de la coope- 
ración de la sociedad en general, y a llenar ese vacío viene hoy esta segunda parte de 
la Delincuencia juvenil del P. Riocerezo. 

Hay pedagogías para enseñar a los niños y a los adultos, a los mudos, a los ciegos, 
a los obreros y a los técnicos; pero no hay para enseñar, reeducar y readaptar a los 
delincuentes y recuperar a los caídos. Laguna ésta que creemos ver cubierta con este 
segundo volumen del profesor escurialense y con cuantas sugerencias aventura en el 
mismo, en este tan interesante aspecto de la vida correccional y penal. 

En todos los países cultos ha adquirido incremento extraordinario la delincuencia 
juvenil. El mundo de hoy tiene en su estructura potencial algo más urgente que el pro- 
blema de la recuperación industrial. La historia de hoy tiene ya otros problemas. El 
más trepidante de todos ellos es el de la criminalidad infantil. Yo diría más: el cri- 
men que se está haciendo en esta posguerra, proliferando entre una adolescencia gas- 
tada moral y físicamente, se puede encerrar algún día cercano en cualquier caballo 
de Troya que haga pensar a las nuevas Romas que los bárbaros no están a las puertas, 
sino dentro. La delincuencia infantil crece casi pavorosamente. 

¿Causas? Las estudia a fondo el autor, sintetizándolas en la evolución familiar de 
estos últimos lustros. Con la paradoja de su mayor gravedad en las naciones más ricas 
y progresivas. Y es que el problema de la criminalidad juvenil, como casi todos de la 
infancia inadaptada —nos afirma el P. López Riocerezo—, reconoce un origen común, 
único, por decirlo así: la evolución sufrida en la familia durante los últimos años, 
que al transformarla económicamente y al proporcionarle indiscutibles ventajas en 
todos los órdenes económicos, ha determinado también males que ponen en peligro 
y grave riesgo la existencia y finalidad de la misma. 

Revela este libro el amplio interés y profundidad del autor en el conocimiento no 
sólo del mecanismo psicológico del niño, sino también de las notas características cul- 
turales y sociológicas del mismo. Libro de particular interés y utilidad para psiquía- 
tras, psicólogos, educadores, pedagogos y padres de familia en general. 

La obra del P. Riocerezo constituye una notable contribución a la criminología y 
al problema de la juventud inadaptada del mundo de hoy. En ella cabe reconocer 
—como certeramente apunta el prologuista de la misma, don Federico Castejón, ma- 
gistrado del Tribunal Supremo y catedrático de Derecho penal— la firmeza intelectual 
y la riqueza de contenido, que no puede ser ignorado no sólo por aquellos que se 
preocupan de estos acuciantes problemas, sino también por la sociedad en general. 

Se trata de una obra en la que destaca su claridad y precisión, su utilidad didác- 
tica, y en la que consigue su autor plenamente el objetivo que se propuso al editarla. 
Complementa la misma una bien seleccionada bibliografía, elemento indispensable para 
todo aquel que quiera tener un conocimiento profundo del tema. 

En suma, y como puede deducirse de la amplitud de la materia expresada, se trata 
de un excelente libro, completo y documentado de alcance doctrinal y práctico y de 
extraordinaria utilidad para los profesionales del Derecho. 


P. JosÉ Oroz 
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COMISION 1. DE JURISTAS, El Tibet y la República Popular de China, Ginebra, 1960, 
357 págs. Re 


La Comisión Internacional de Juristas, que es un cuerpo compuesto por jueces, 
profesores y abogados, y no adscrito a ningún gobierno ni credo político, con su pro- 
pósito de amparar los derechos de la justicia bajo la ley en una sociedad libre, da en 
las páginas de este libro su juicio sobre el informe hecho por el Comité de Encuesta, 
Jurídica sobre el Tibet. Las conclusiones del Comité constituyen una condenación de- 
tallada de la dominación china en el Tibet, aun sin abarcar una relación completa de' 
cuantos acontecimientos significativos han ocurrido en aquel país. El Comité ha pro- 
curado poner de relieve los derecheos humanos antes existentes en el Tibet y los habi- 
dos después de casi una década de dominación del Gobierno Popular central de China. 
Los acontecimientos allí desarrollados van en detrimento de lo que los juristas de 
todos los países entenderían por «imperio de la ley» en su elemental significado de 
un Gobierno legalmente constituído, donde la dignidad humana sea respetada. 

Este volumen presenta una copiosa documentación, recogida de testigos inmediatos 
de los acontecimientos. En cuatro apéndices se recogen también declaraciones de tibe- 
tanos refugiados y del Dalai Lama, y documentos oficiales. Se trata, pues, de un ale- 
gato jurídico impresionante sobre la violación de los derechos humanos, que el comu- 


nismo consuma donde quiera que pone su dominio. 
Víctor Masino 


BENITO DURÁN, D. Angel, La libertad de enseñanza en la España del siglo XIX, Va- 
lencia (IMPRESOS COSMOS), 1960, 88 págs. 


El presente estudio fué el discurso de apertura del III Congreso de la F. E. R. E. 
(Federación Española de Religiosos de la Enseñanza), celebrado en Madrid en diciem- 
bre del año 1960. En él se centra el problema de la libertad de enseñanza en la Es- 
paña del siglo XIX en estas tres vertientes: La libertad de enseñanza desde el punto 
de vista laico. La libertad de enseñanza desde el punto de vista católico. La libertad 
de enseñanza desde el punto de vista político. 

El enunciado de estas tres vertientes nos indica que se trata de un estudio en que 
se nos da una imagen de la España del siglo XIX, porque en la historia de la educa- 
ción se reflejan todas las ideologías y posturas de un pueblo. 

Presenciamos en el estudio del doctor Durán la lucha de las dos Españas que 
querían conquistarse el imperio sobre los espíritus, al mismo tiempo que la política 
ambicionaba dar una nueva estructura al Estado. 

Laicismo, catolicismo y política eran el triángulo de las fuerzas que movieron la 
España del siglo XIX. Por eso desfilan por estas páginas las figuras más representa- 
tivas que intervinieron en los tres campos, así como nos hace la breve historia de los 
Congresos católicos españoles celebrados bienalmente desde el 1889 hasta 1902. 

El trabajo del señor Durán está hecho con competencia y solidez y va enriquecido 
de los documentos correspondientes que justifican sus apreciaciones y su crítica. 

Es útil para conocer las ideas filosóficas, religiosas y pedagógicas del siglo que 
estudia. 

VícrorR MASINO 


FRITZ, Alfred, Cohetes y satélites arificiales: La conquista del espacio interplanetario 
(trad. de J. Díaz Vázquez), Madrid (JAVIER MORATA, EDITOR), 1960, 246 págs., rca. 


Desde hace tiempo el hombre ha sentido ansias de conquistar los espacios, aunque 
para ello haya tenido que sufrir desengaños terribles como el legendario Icaro. Es 
cierto que en la actualidad nos vamos acostumbrando a estas conquistas, que no por 
eso dejan de ser menos admirables, expuestas al mismo tiempo a grandes riesgos. Re- 
cordemos tan sólo las informaciones que reprodujeron todos los periódicos sobre el es- 
tado psíquico del primer ruso que logró volver de su viaje por el espacio. 

Este libro, de una lectura atrayente y subyugadora, está dedicado a resaltar las 
dificultades e inconvenientes de todo orden “que el dominio de la estratosfera ha pro- 
curado a los verdaderos pioneros del espacio. Por sus páginas vemos desfilar a hbm- 
bres cuya audacia, imaginación y conocimientos, ofrendados generosamente a la Hu- 
manidad, permitió a ésta la consecución de los más próximos objetivos interplaneta- 
rios. El autor nos describe, a rasgos maravillosos, la atmósféra de esperanza e inquie- 
tud que reina en el campo de lanzamiento de un cohete «A-4», y nos ofrece la oportu- 
nidad de vivir el despegue a través de los ojos que, desde el «bunker» de lanzamiento 
de Cabo Cañaveral, contemplaban la realización de sus más audaces esperanzas. 

El libro no está escrito para especialistas; por eso el lector no encontrará en sus 
páginas esas difíciles y farragosas explicaciones científicas, sólo inteligibles para los 
que posean conocimientos nada comunes sobre el particular. Por eso, el lector medio 
puede comprender la teoría y la historia del cohete, al mismo tiempo que los datos 
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que debería poseer un hombre de cultura media. Se nos explican los motivos o causas: 
de que un motor cohete trabaje en el vacío; los gastos de un lanzamiento; las diver- 
sas profesiones de los que trabajan en los cohetes, y los motivos políticos y militares 
que contribuyeron al rápido desarrollo de estas máquinas en nuestros días. Creemos 
que esta obra del Director del Museo Alemán de Cohetes y Viajes Espaciales, de 


«Stuttgart, contribuye eficazmente a la comprensión de la conquista del espacio por 


el hombre. 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


ORIENZIO, Carme esortativo (Commonitorium). Testo con introduzione et traduzione 
di Carmelo A. Rapisarda, Universita di Catania, 1960, 32 págs. 


El Centro de Estudios sobre el Antiguo Cristianismo, de la Universidad de Catania, 
publica este estudio sobre el Commonitorium de Orencio, enriquecido con la introduc- 
ción y versión de Carmelo A. Rapisarda. Anteriormente publicó el mismo autor el texto 
crítico de las poesías de este escritor cristiano. 

En la embrollada cuestión de los varios Orencios, el autor opina que se trata del 
Obispo de Auch (Aquitania), que vivió en la mitad del siglo y y escribió su Commoni- 
torio con un fin práctico y moralizante para sus fieles. El poema comprende una serie 
de preceptos contra los vicios reinantes en su tiempo: la lascivia, la envydia, la codicia, 
la vanagloria, la mentira, la glotonería, la borrachera. Orencio prescinde de sutilezas 
teológicas y va derechamente al grano, que aquí es la moralización. Por su moralismo 
práctico se parece a San Gregorio Magno y se anticipa al Dante en la pintura realista 
de las penas del infierno, pues, como buen moralista cristiano, da particular realce a 


- los novísimos, al infierno, a la gloria y al juicio universal. 


Al hablar de la lascivia esboza ya una catilinaria contra las mujeres, causa de la 
ruina moral de los hombres. Aun sin poseer un gran talento poético, maneja con des- 
treza el dístico elegíaco, y se pueden señalar aciertos de gusto en esta colección de 
sentencias. 

A veces recuerda, aun literalmente, lugares de la predicación agustiniana, v. gr., cuan- 


do habla del buen empleo de la riqueza: 


Caelo autem condes quicquid pro nomine Christi, 
Christum respiciens, pauperibus tribues. 

En la doctrina de la limosna y de las obras de misericordia, el Cristo místico sos: 
tiene la exhortación del Obispo de Auch. 

El traductor y anotador cita una versión española de Vinjoy del 1700, pero dé es- 
caso valor, porque no está hecha sobre un texto críticamente establecido. En resumen, 
debemos agradecer a C. Rapisarda el haber puesto en nuestras manos con muy buena 
presentación esta joya de la antigua literatura cristiana, cuyos tópicos morales tienen 
pleno vigor para nuestros días. Los buenos consejos del moralista del siglo yv no tienen 
pierde para el mundo cristiano actual, empeñado en la misma psichomachia que los 


cristianos de entonces. 
V. CAPÁNAGA 


AULETTA, Gennaro, Le cose migliori di Giosue Borsi, Alba (EDIZIONI PAOLINE), 
1959, 349 págs. : 


Las Ediciones Paulinas, que están sirviendo a la propaganda católica con tanto es- 
mero y elegancia, a la vez que con ardor apostólico, en su colección de clásicos cris- 
tianos del pensamiento moderno, han incluído las páginas mejores del malogrado lite- 
rato cristiano G. Borsi, que a los veintisiete años murió voluntario de guerra el 10 
de noviembre de 1915. Su carrera de poeta, publicista y escritor fué rápida y brillante. 
La evoca en la introducción de este libro Genaro Auletta, que también hace número 
entre los publicistas católicos de nombradía en la Italia actual. Borsi pasó como un 
meteoro de luz y de hermosura a los ojos de sus contemporáneos. Gracias a sus Con- 
fesiones de Julia, sus Cartas y sobre todo sus Coloquios, todavía nuestros ojos pueden 
captar y gozarse con los resplandores de aquel relámpago genial. 

Sobre todo, los Coloquios nos introducen en las cosas mejores de Borsi. Ellos pro- 
longan la mejor literatura intimista católica, en que las Confesiones de San Agustín 
han alcanzado la cima. La crítica los ha considerado como una conquista para la lite- 
ratura católica de hoy, que nos hacen respirar los aires puros de un alma mística. 
Como San Agustín, Borsi conoció la dulzura y la amargura del pecado, la experiencia 
del mal y el milagro de la gracia liberante. ; y 

Los Coloquios están humedecidos de lágrimas y bañados con el rocío de la alegFía 
cristiana. Insignificantes episodios de cada día le sirven para elevarse a Dios en el 
silencio del amanecer. Y así nos da la historia de un alma agónica y valiente, que cada 
día sabe ponerse ante el espejo tremendo de Dios para contarle sus cuitas, la cons- 
tante fatiga de su ascensión espiritual, las pruebas y tentaciones dolorosas por que 
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atraviesa, los gozos íntimos de la plegaria y de la participación del Pan vivo que des- 
cendió del cielo para saciar a los hombres. 4 4 

Como Borsi para escribir se pone delante de Dios, lo mismo que San Agustín, sus 
confesiones resplandecen de sinceridad. No se adula ni hace literatura, sino se con- 
fiesa, llora, pide, agradece o canta las misericordias del Señor. 

«Vos sois —dice—, Señor, el mejor escuchador, el único escuchador, a quien da 
gusto hablar, el único Testigo ecuánime, bueno, justo, perspicaz, benévolo, el único 
Juez que puede comprendernos. Y esto me hace libre y desenvuelto: la certeza de que 
no me malentiendes, de que ves mi sinceridad profunda.» 

Hablar a los hombres nos llena de encogimientot, de impaciencia, de amargura: 
hablar a Dios nos colma de libertad y de gozo. 

Pues los Coloquios comprenden estas libres y sinceras expansiones que mantuvo 
con Dios uno de los jóvenes mejor dotados de nuestro tiempo. 

Por eso su lectura es confortativa y estimulante, llena de interés y de vistas que 
dan a las profundidades de un alma que ha pecado y ha sufrido mucho, pero al fin 


halló la redención, el gozo y la vida. 
V. CAPÁNAGA 


GONZALEZ ESTÉFANI, José María, La Edad Media, contada con sencillez, 2 vols. 
I: Desde los orígenes hasta el Renacimiento; 11: Italia, el Pontificado y otros pue- 
blos, Madrid (ESCELICER, S. A.), 1959, 270-312 págs. 


«Pste libro, nos dice el autor, no ha pretendido ser otra cosa que un intento de 
vulgarización y de síntesis.» Ya con esto vemos claramente el objetivo que se propone 
y que sobre esa Edad, oscura y vilipendiada en otro tiempo, se mos presentará una 
narración histórica sencilla. No se trata, en verdad, de obra que nos presente datos 
desconocidos ni visiones nuevas. Tan sólo contar con amenidad, unida a la más escru- 
pulosa honradez científica, la ruta variopinta de ese largo período de nuestra historia 
civilizada. 

La obra se presenta en dos volúmenes por exigencias tipográficas y para que sea 
más fácil su manejo como sencillos manuales. La temprana Edad Media, con la narra- 
ción de la agonía del Imperio Romano, las invasiones, los reinos romano-germánicos, la 
influencia de la Iglesia, las luchas de las Investiduras; en fin, toda la Edad Media 
con todo su magnífico panorama diverso en toda su trascendencia e influjo posterior, 
va desfilando por estos dos volúmenes. Y no sólo eso, sino que el autor nos da los 
hechos capitales de otras culturas —India, China, Japón, América...— que, aunquí? no 
vinculados entonces a nuestra cultura, completan la visión total de aquella época. 

Es importante el trabajo porque en español no contamos con ninguno de estos 
compendios para el lector medio, sobre todo de esa época tan extensa e intensa. No 
sólo es interesante para la afición insaciable de los jóvenes, sino también para el re- 
creo e instrucción de los adultos. Como toda historia bien expuesta, se lee no sólo con 
gusto, sino con verdadera fruictón, como un sustento jugoso para el espíritu. No es 
la narración de hechos creados por la fantasía ni extraídos de ella; antes al contrario, 
tomados de la realidad, más sorprendente y más original, casi siempre, que nuestro 
imaginar limitado. Quizás, a ratos, sobre la frase redondeada; pero está el libro bien 
escrito. En lo que nos hubiera gustado más esmero es en su presentación más sólida 
y pulcra, un poco más de elegancia en su composición, como lo requiere su oficio 
de manual. 

J. LEGARRA 


COROMINAS, Joan, Breve Diccionario etimológico de la lengua castellana, Madrid (EDI- 
TORIAL GREDOS), 1961, 610 págs., tela, 330 ptas. 


De todos es bien conocida la importancia y la ayuda que siempre han supuesto los 
diccionarios etimológicos de una lengua. Cuando apareció el Diccionario Crítico Etimo- 
lógico, de Corominas, toda la crítica fué unánime en alabar las cualidades intrínsecas 
de la obra y los valores que suponía para el más perfecto conocimiento de nuestro idio- 
ma. Agotado este gran diccionarlo, en 4 vols., era apremiante una reedición, o al me- 
nos una versión abreviada y renovada de la misma obra que, dentro de su misma li- 
mitación, pudiera seguir prestando los beneficios lingúísticos, aunque fuera para un 
círculo no tan exigente, y por lo mismo más numeroso. Creemos, y conste que no es 
un tópico y un «slogan» publicitario, que esta nueva obra de Corominas suple la falta 
del «gran» diccionario entre los lectores a que va dedicado. 

Vamos a exponer las nuevas características de ésta obra. En ella se ha dado entra- 
da a la gran mayoría de los vocablos incluídos en el Diccionario Crítico; a veces pe 
han recogido muchas palabras usuales, que allí aparecían en el suplemento o que, por 
diversas razones, no figuraban en absoluto. Las definiciones etimológicas son más bien 
amplias, no demasiado cerradas; se prescinde de las acepciones secundarias y se atle- 
ne al sentido que más ayuda a la comprensión del vocablo. Como quiera que el te- 
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rreno etimológico se presta a muchas y a veces hermosas divagaciones filológicses, el 
autor no ha querido, en esta obra, dejarse llevar de la tentación, y se atiene en abso- 
luto a conocimientos claros y ciertos, dando de mano a suposiciones falsas o nebulosas. 

Hemos de apresurarnos a decir que esta nueva edición no se ha limitado a copiar, 
con ligeros retoques, los resúmenes iniciales de los artículos de su «gran» diccionario. 
Antes, al contrario, ha redactado muchos pasajes, en estilo más accesible al gran pú- 
blico; ha explicado detalles, innecesario para el lector especializado en lingúística, pero 
precisos para este público no especializado. Son muchos los artículos que en este nue- 
vo Diccionario han experimentado una mejora total o parcial, siempre de consecuen- 
cias decisivas. En otros casos las innovaciones se reducen a simples matices, a datos 
aislados, a meros enfoques nuevos de los mismos hechos esenciales o a simples acla- 
raciones. Como es natural en esta clase de trabajos, durante el decenio que ha trans- 
currido desde la publicación del Diccionario Crítico, se ha podido llegar a resultados 
más satisfactorios y fundamentados científicamente. Estos resultados, aunque de una 
manera sucinta, se dan a conocer en esta nueva versión abreviada. El autor no podía 
extenderse en su exposición, ya que se trataba de un círculo de lectores no especiali- 
zados. De todos modos, éstos son los primeros en aprovecharse de esos resultados y 
descubrimientos. 

El mismo autor, en su introducción, nos señala taxativamente el destinatario de 
esta obra. «Se ha escrito para el público no especializado en lingúística, con objeto 
de informarle breve y claramente de lo que se sabe acerca del origen de las palabras 
castellanas, comúnmente conocidas por la gente educada. He pensado, pues, en cuatro 
tipos de lectores: estudiantes de todas las disciplinas; extranjeros cultos que tratan 
de adquirir del castellano un conocimiento algo sistemático; profesores que enseñen 
cualquier materia, eruditos no lingúistas y lingiúistas especializados en otras lenguas, 
romances o no romances; y, en general y muy especialmente, todo público educado de 
lengua castellana que no se contente con un conocimiento superficial de su idioma». 

Estamos seguros de que los frutos de esta obra han de ser tan copiosos y abundan- 
tes como los que ha producido el Diccionario Crítico. Esta nueva versión que nos ofre- 
ce la Editorial Gredos, con las modificaciones y nuevos enfoques que hemos notado 
más arriba, ha de ser un libro imprescindible para cuantos aspiren a conocer el cas- 
tellano con alguna profundidad y con cierto fundamento científico. 


Fr. José Oroz RETA 


ALONSO, Dámaso, De los siglos oscuros al de Oro, Madrid (Editorial GREDOS) 1953, 
276 págs., rca. 


Componen este volumen de la ya amplísima Biblioteca Románica Hispánica, cuyo 
Director es precisamente el autor de este libro, notas y artículos en general breves, 
que, como confiesa el autor, han sido redactados a lo largo de un tercio de siglo. To- 
dos ellos abarcan estudios sobre una larga y profunda época de nuestra historia lite- 
raria. Notas a través de 700 años de letras españolas subtitula el autor el libro. Son 
análisis diversos sobre temas heterogéneos abordados de manera distinta. Sin embar- 
go, todos sobre puntos de la literatura del siglo X al XVI. Unos, la mayor parte, pu- 
blicados ya, otros refundidos y algunos —pocos— nuevos en cuanto a su publicación. 
Se tocan todos los siglos bajo alguno de sus aspectos literarios, presentados todos ellos 
con originalidad y que se leen con gran interés por cualquiera, aun desconocedor de la 
problemática concreta porque el autor es, ante todo, sencillo y claro. 

Toda esta serie de artículos llevan todo el saber de Dámaso Alonso, toda esa cien- 
cia hecha de estudio, de intuición, de erudición y de corazón. El autor no va sólo a la 
caza del dato original, nuevo, sino principalmente a la caza del elemento cordial, palpi- 
tante. Hay estudios clarísimos en este sentido: «El primer vagido de nuestra lengua», 
«Tres poetas en desamparo», «Poesía de Navidad. De Fray Ambrosio Montesino a Lope 
de Vega»... Esos artículos y estudios prenden en el espíritu con vigor, sin necesidad de 
cegar las fuentes del sentimiento para hacer crítica verdadera, como con tanta frecuen- 
cia sucede. Para nosotros es precisamente eso lo que da unidad mayor al libro, el hilo 
de oro que enhebra tan heterogéneos temas con puntos de enfoque tan diversos: la 
emoción vital del autor, tan palpable en toda la labor de Dámaso Alonso frente a la seca 


abstracción de tanto erudito sin alma. 
J. LEGARRA 


GANACHAUD, Guy, Las manos dislocadas (trad. Enrique Melón Martínez), San Sebas- 
tián (Edic. DINOR), 1961, 136 págs., rca. 


En su colección «Prisma» nos ofrece Ediciones DINOR este breve volumen con una 
narración fresca y espontánea. Más que una novela es un relato lleno de sugestión y 
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atractivo para el lector en el que sobre una acción mínima y corriente se van tejiendo 
irmes de su encanto. 

dr A «Tinchu», rapazuelo vagabundo de la picaresca ciudadana moder- 
na, nos atrae por su sencillez y espontaneidad y vemos cómo se va acercando a Cristo 
—el de las manos llagadas, el de las tres caídas— gracias al apoyo del Hermano —po- 
bre indigente y maltrecho, pero rico de espíritu— y a pesar de las dificultades. Como 
contrapunto de ese alto espíritu el precoz descaro amoral de una muchachita desen- 
vuelta, el feroz egoísmo paterno, la soledad de una pobre vieja y la pobre vida de otro 
chiquillo aventurero. ) 

Con esos elementales personajes vemos cómo la fantasía de Guy Canachaud consi- 
gue un relato que se lee con gusto y avidez. Una narración lírica donde el autor bus- 
ca y encuentra las imágenes exactas en la expresión, con los cándidos pero sinceros 
razonamientos del rapazuelo en su saltar de un pensamiento a otro, en sentir la hon- 
dura de la Verdad —más adivinada que vista— que se mete bajo la piel, y no el mun- 
do de los anuncios y las apariencias. Un libro, por tanto, sin extremadas pretensiones 
ni amarga problemática, pero con el encanto fresco y virginal del germinar, callado 
y sincero, del mensaje de Cristo en los corazones de las pobres. 

J. LEGARRA 


VARIOS, Tres escritores norteamericanos. Vol. 1: Ernest Hemingway; William Faul- 
kner; Robert Frost; Vol. 11: Mark Twain; Henry James; Thomas Wolfe (Trad. de 
Angela Figueroa), Madrid (EDIT. GREDOS), 1961, 154-152 págs., rca. 


Difícil problema es discernir la emancipación literaria de un pueblo que ha brotado 
de otro con idéntica expresión lingilística. ¿Quién sabría señalarnos el punto en que se 
rompe el cordón umbilical de la nueva modalidad expresiva? Lo que sin duda podemos 
decir es que ya el hecho se da. Norteamérica, retoño del tronco inglés, es ya un mun- 
do aparte, tiene su propia e individual personalidad literaria. En estos dos volúmenes 
que reseñamos se presenta a seis de sus escritores más características y notables. 

En el primero: a Hemingway con sus novelas donde la guerra, el amor y la muer- 
te van tejiendo su trama y que nos muestran al artista vigoroso y original, donde la 
realidad toca sus términos más simples y rudimentarios. E 

A W. Faulkner que en sus a la par elementales y complicados relatos nos presen- 
ta su visión de la realidad sureña —histórica y presente—, que «tiene un eco arcaico, 
como un cuerno de caza» y donde su estilo difícil y tortuoso logra la evocación de un 
mundo alucinante. A R. Frost el poeta de la contradicción vital y literaria que logra en 
sus poemas el difícil equilibrio del artista popular y original y donde el granjer 
poeta busca en la naturaleza su personal visión del mundo. : 

En el segundo se estudian: a Mark Twain —Samuel Langhorne Clemens— con quien 
empieza, según Hemingway, la literatura americana. Con su humorismo un poco tosco 
pero profundo y su estilo directo y sencillo abrió el paso a la singladura de las letras 
yanquis. A Henry James, el testigo de las generaciones turísticas de ingenuos ameri- 
canos al mundo de Europa. Novelista que supo dar confianza con su éxito a los es- 
critores de América. Y a Thomas Wolfe, el novelista de los intentos fallidos cuyos per- 
sonajes sufren el mal de soledad, el aislamiento, la búsqueda de un padre y cuya obra 
se puede considerar como un «experimento del lenguaje». 

Cada estudio es breve —noó llega a las 50 páginas— pero en estos trabajos escritos 
por profesores universitarios de EE. UU. se logra la caracterización y exégesis de la 


obra de cada autor, buscando en cada uno su hilo conductor, su «mensaje», las ideas 
básicas que sirvan para la interpretación. 


J. LEGARRA 


CASALDUERO, Joaquín, Espronceda, Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1961, 280 págs., rca. 


«El más brillante de los románticos españoles» se ha llamado a Espronceda. Y es 
verdad, El sonoro resonar de sus versos ha llenado un amplio espacio de nuestro Ro- 
manticismo. Su figura huracanada de proscrito ha contado siempre con simpatías 
aunque muchos hayan visto sólo parcialmente su vida y su obra. De sus tres princi. 
pales facetas acostumbran ver alguna de ellas. Para unos serán sus versos retumban- 
tes, para otros sus aventuras sentimentales, para muy escasos su pensamiento y su 
trabajo político. 

' A pesar de lo nutrido de los escritos sobre Espronceda no se puede decir que su 
figura está claramente perfilada. Como muchas veces ocurre con personajes de historia 
y de leyenda se ha vivido con harta frecuencia de aspectos estereotipados, repetidos 
de una u otra forma, muchos de ellos con escaso fundamento real. ¡ 

La obra de Casalduero pretende precisamente el puntualizar algunos de esos datos 
no tanto referentes a su biografía cuanto a la ideología y a la interpretación de la obra. 
Abrir el surco de una hermeneútica honrada y cabal, sin dejarse arrastrar por el aire 
fácil del poeta libertino, romántico y byroniano; buscar la propia esencia del vate a 
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través del examen y comentario estilístico; bucear en la inquisición sincera de influen- 
cias activas y pasivas que dejaran influencia en el escritor romántico; recrear, sobre 
todo, el ambiente, la hora concreta en que cada obra surgió: he ahí la labor del autor 
y lo que nos va dando un conocimiento más hondo del hombre y de su obra. 

Hay mucha verdad en los juicios tradicionales sobre Espronceda, pero no toda la 
verdad. Quedaban muchos puntos sin su debido relieve, no se interpretaba al poeta en 
sus obras con profundidad; bastaba el acento sonoro. Por eso la obra de Casalduero 


logra su importancia para comprender la vida y la obra de un poeta que no pierde 
actualidad. 


J. LEGARRA 


CRIADO DEL VAL, Manuel, Teoría de Castilla: la Nueva. La dualidad castellana en los 
orígenes del español, Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1960, 384 págs., rca. 


Un problema tan multiforme como el lenguaje nó se puede solventar con soluciones 
simplistas. Es de absoluta imposibilidad. Toda la evolución de la lengua lleva acumu- 
mulados multitud de factores que operan, de una u otra forma, sobre él; las interfe- 
rencias son numerosas y difícil el deslindarlas con exactitud. No todas tendrán la mis- 
ma valoración porque no todas influyen de la misma manera. Sobre todo en el nacimien- 
to de un nuevo lenguaje, en su diferenciación de la lengua madre, es casi imposible 
medir todos los empujones que lo llevaron a su desarrollo total. 

Y hasta ahora, nos dice el autor, no se ha conocido otra fuente del castellano que el 
núcleo cántabro de la reconquista que después se expansionó hacia el sur. Se habla de 
Castilla sin considerar que entre las dos Castillas —la Vieja y la Nueva— hay pro- 
fundas y fundamentales diferencias, una frontera ideológica y hasta temperamental. 
El autor defiende que el núcleo principal del castellano está formado por el originario 
del norte, de la Castilla Vieja, pero que a la par se forma la Nueva Castilla con capita- 
lidad en Toledo, con reminiscencias mozárabes —+factor capital—, con núcleos musul- 
manes y judíos y que culminará con la supremacía literaria madrileña en el Siglo 
de Oro. 

- De las dos partes que forman el libro la primera examina la dualidad castellana 
en el terreno geográfico e histórico —doble meseta, doble reconquista, doble fuente 
del castellano y doble fuente literaria— para ofrecernos en la segunda la «fisonomía 
de Castilla la Nueva», vista, sobre todo, a través del Arzipreste de Hita —<con el Libro 
del Buen Amor como arranque capital—, lá Celestina, Cervantes y la picaresca. La im- 
portancia dada a los medios de comunicación —Ccalzadas, veredas, cañadas...— y ma- 
nifestada en los abundantes mapas que trae la obra para su señalamiento toponímico, 
son expresivos de la preocupación por señalar los aspectos capitales de la evolución. 

El libro, por tanto, nos ofrece interesantes y originales puntos de vista para cono- 
cer mejor la evolución de nuestro idioma. Y todo ello no ya sobre algún aspecto mínimo 
o un autor determinado, sino, sobre todo, el complejo de la formación ligúística. Una 
revisión de muchos conceptos anquilosados que hay que remover.. 


J. LEGARRA 


SCHULMAN, Iván A., Símbolo y color en la obra de José Martí, Madrid (EDITORIAL 
GREDOS), 1960, 544 págs., rca. 


Durante muchos años la figura de Martí tuvo una apoteosis patriótica y polfíica 
más que literaria. Sólo en los últimos años se equilibró su total significación con la 
justa alabanza a su producción artística. Sobre todo desde su centenario —1953— se ha 
estudiado, además de su personalidad política intachable y heroica, su inspirada produc- 
ción literaria. El héroe cubano sintetiza así una postura entera y ejemplarizadora para 
su patria y para toda la América española. 

Este recio trabajo de Schulman viene precisamente a seguir, en un punto particular 
de la obra martiána, esas valoraciones estéticas del escritor. Estudia el valor del sím- 
bolo en su creación literaria. Tras exponer la noción del símbolo y el significado per- 
sonal que para el escritor cubano tenía, no se limita tan sólo a examinar sus valores 
morales, sino la raíz psicológica e interior, descendiendo a la precisa enumeración de 
los símbolos más repetidos. Realizado según los modernos métodos de la estilística trata 
de desentrañar este libro, con un concienzudo examen, los más fértiles y significativos. 
Esa valoración del símbolo en la obra de Martí tiene su complemento peculiar en el 
estudio del simbolismo cromático, pues no debemos olvidar su raíz tropical. 

Pero lo que más nos interesa del libro es cómo éste nos prueba que Martí fué algo 
más que un precursor del Modernismo, que su papel fué de más trascendencia y que 
no debemos temer el considerarlo como iniciador. La cronología que el autor no deja 
de destacar en su estudio nos evidencia que gran parte de la simbología del movimiento 
capitaneado por Rubén Darío estaba lograda antes de apareced Azul... 
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La investigación del autor es, aunque no sea mi pueda ser exhaustiva ni total de la 
polifacética obra martiana, segura, sistemática y de claros resultados. Un tributo que 
bien merece el apóstol de la independencia cubana, el hombre que supo escribir: 


«Y para el que me arranca 
el corazón con que vivo, 
cardo ni oruga cultivo: 


cultivo la rosa blanca.» 
J. LEGARRA 


PETRIZ RAMOS, Beatrice, Introducción crítico-biográfica a José María Salaverría 
(1873-1940), Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1960, 356 págs., rca. 


Que la tan traída y llevada generación del 98 tuvo una importancia capital en el 
ámbito cultural de España es innegable. Pero más difícil es delimitar las características 
propias de tal grupo y definir los que, en realidad, la integraron. La autora, profesora 
norteamericana de ascendencia española, trata de precisar la figura del escritor vasco 
Salaverría. Escritor polémico y apasionado tantas veces, él mismo fué y sigue siendo 
—murió en 1940— objeto de pasión y polémica. Mientras unos le reconocen categoría 
innegable, tanto en el ensayo como en la novela y la biografía, otros lo olvidan inex- 
plicablemente; lo que sí podemos decir es que es un autor preferido al que aún no se 
ha hecho mucha justicia por parte de los críticos atraídos excesiva y primordialmente 
por las primeras figuras del 98. 

Por eso, la autora trata de valorar la recia figura del escritor vascongado. Tras unas 
páginas biográficas, en las que precisa algunos datos confusos hasta hoy, pasa a es- 
tudiar la postura religiosa «por ser un problema que afectó de manera muy íntima 
al ensayista», paralelo en muchos puntos a Unamuno, y cuya peripecia terminaría con 
su muerte «ejemplar», según el testimonio del P. Félix García, O. S. A. Pero la parte 
más extensa del libro es ocupada por el examen de su postura ante el «problema na- 
cional», de interés cardinal para los intelectuales españoles y piedra de toque de sus 
concepciones. Salaverría, si al principio volvió los ojos al exterior, luego propugnó una 
vuelta a las virtudes nacionales, a la fe en los destinos de su patria, pues no valía 
como solución verdadera el echar siete cerrojos al sepulcro del Cid. En las últimas 
páginas se examinan sus afinidades y divergencias con la Generación del 98. Y clara- 
mente advertimos que son más los puntos de contacto que los de diferenciación y, 
como señala la autora, se adelantó en muchos conceptos a otros pensadores, como en 
su concepto de la aristocracia frente a la masa, hoy asociado, sin embargo, a Ortega 
y Gasset. . 

El libro encierra el interés monográfico de iluminarnos y definirnos una figura im- 
portante en la literatura española de los últimos años y precisar su justa importancia 
y perfil ante los demás. Aunque el estudio no sea total ni pretenda decir la última 
palabra sobre el recio pensador vasco. 


J. LEGARRA 


SÁNCHEZ, José, Academias literarias del Siglo de Oro español, Madrid (EDITORIAL 
GREDOS), 1961, 358 págs., rca. 


Siempre será un punto interesante de investigación y de estudio nuestro Siglo de 
Oro. Ese período de agitada proliferación de ingenios y de creaciones múltiples del 
espíritu nacional requiere ser bien entendido y atendido. Ahora bien, un capítulo pri- 
mordial en el desarrollo y evolución de nuestra literatura del Siglo de Oro sólo se ex- 
plica enteramente si se tienen en cuenta las influencias de las academias. Y hasta la 
fecha, en verdad, no había otra cosa que estudios parciales en capítulos dedicados a 
autores concretos en cuya biografía se tocaba el tema. Sólo en un reportaje de 1889 
Juan Pérez de Guzmán estudió el tema que después volvió a abordar D. Emilio Cota- 
relo E Mori en 1914 como preliminar de su ensayo «La fundación de la Academia Es- 
pañola». 

Ahora el autor nos ofrece un estudio dedicado exclusivamente a las academias li- 
terarias españolas. Tras un corto estudio preliminar para ambientar al lector sobre 
las academias, pasa a estudiar las principales, dando primacía a las madrileñas, Corte 
y capital de la nación. Nos ofrece las posibles noticias de cada una de ellas así eomo 
sus concurrentes, las escaramuzas del ingenio y las reyertas de la sátira que en ellas 
se daba. También estudia, para completar el mapa literario de la nación otras acade- 
mias: Sevilla, Valencia, Aragón-Zaragoza, Huesca, Tarragona —y otras. Aunque no 
A ASE en dicho siglo de ni en las tales academias, sirvieron éstas para 

acer muchas veces que se mantuviera alta la fie 
IA bre creadora. Despertaban el ingenio 
Aunque el libro sea primordialmente de estudio y erudición, tiene su interés huma- 


e] 
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o para conocer las intimidades de muchos autores y las disensiones y disturbios ori- 
OS entre los miembros de estos cenáculos literarios que luego pasarían a la His- 
OS de gran utilidad, por las características del libro, el índice de autores y seu- 


J. LEGARRA 


SANJUAN, Pilar A., El ensayo hispánico. Estudio 1 í i 
, ; 2 e y Antología, Madrid (EDITORIAL 
GREDOS), 1954, 412 págs., tela. 34 : 


Una finalidad clara y concreta tiene este libro. No pretende primariamente otra 
cosa que servir a los estudiantes de lengua inglesa, para su estudio del español, un es- 
tudio y una antología del ensayo hispánico. Es fácil encontrar, para el estuuiante o 
estudioso, las obras maestras del teatro, de la novela o de la poesía españolas, pero 
es casi imposible darse idea de los ensayistas por falta de libros y estudios a su alcan- 
ce. Ese es el objeto de este volumen. Además de que para los estudiantes de una len- 
gua nada mejor sirve para conocer las características, para introducirse en el alma del 
pueblo que habla ese lenguaje, que leer la crítica a través de sus propios hijos en su 
visión de autoexamen. 

El libro se abre con una introducción en inglés, para historiar la evolución y los 
principales representantes del ensayismo en el territorio hispanoparlante. Tras esa par- 
te general del estudio —en la que se estudia tanto España como Hispanoamérica— nos 
ofrece la antología de los autores más representativos. Antes del trozo seleccionado se 
hace un bosquejo —en español— del autor correspondiente y al final una selección bi- 
bliográfica —de sus principales obras y de los estudios sobre el escritor— con un 
criterio de sencillez y de la posibilidad para su alcance. 

El libro no puede ser completo por la absoluta imposibilidad de hacer una antolo- 
gía profunda de un género tan especial como el ensayo. En una antología poética, con 
buen criterio, se puede seleccionar en pocas páginas lo más representativo, pero en 
el ensayo se necesita mayor amplitud y más firme pulso. Ya hemos señalado su fina- 
lidad y la cumple porque se procura explicar a los lectores los puntos básicos y más 
elementales del ensayismo hispánico, a la vez que facilita las fuentes para una más 


reposada y honda lectura. 
J. LEGARRA 


SIMON, Pierre-Henri, Retrato de un oficial, (trad. de Fco. Pegenaute Rubio), San Se- 
bastián (Edic. DINOR), 1961, 160 págs., rca. 


Si no supiéramos que Pierre-Henri Simón es un fino y agudo escritor, esta ebra nos 
lo demostraría suficientemente. Esta narración suya nos sumerge sin más en el frío 
ardor de la guerra. Pudiéramos decir que es, ni más ni menos, la problemática del tra- 
bajo bélico. Francia lleva ya más de 20 años ininterrumpidos de lucha, de continuo 
guerrear, bien sea en la tierra metropolitana —contra las fuerzas hitlerianas—, bien 
en la de los arrozales de la lejana Indochina, bien en la aún doblemente ardiente de 
Argelia. Y esto crea muchas tensiones, muchos interrogantes. Y P. H. Simón no rehu- 
ye toda la crudeza y toda la grandeza de la situación, los puntos frágiles, la justicia 
y la injusticia... Desde el barracón de concentración alemán hasta la lucha difícil de 
Argelia, pasando por la liberación de Francia y la guerra inconsecueneté de Indochina, 
vemos al protagonista Larsan narrar su peripecia, no tanto guerrera cuanto interior. 
Todo el libro se desarrolla en un diálogo entre él y el autor que es su interlocutor y 
amigo de los años jóvenes, cuando Larsan salió ilusionado de Saint-Cyr. Ama a los hom- 
bres, trata de comprenderlos y para él no hay posturas puras de bondad o maldad, 
mientras ve cómo muchos de sus postulados van cayendo por tierra ante la dureza de 
situaciones como la argelina. Se presentan los trances difíciles en que parece tener am- 
bas partes razón, para la crueldad y donde el instinto vence a la fraternidad de todos 
los hombres. Por eso se retira, desengañado de poder lograr ese equilibrio entre los 
diversos derechos de los combatientes, y va a su tierra natal «rica en flores silvestres, 
en otros tiempos famosa por sus abejas, a vender miel, dulzura, al mundo». No podía 
guardar su postura porque se le había hecho imposible, pues no es fácil ser soldado sin 
caer en la injusticia. Esa es su historia. El libro es cautivador e interesante y recorren 
sus páginas algunos retratos perfectos —Dhagondange, Sadoun, Kadour...— y todo ello 
nos lleve a comprender y a pensar sin amargura, que no es poco. 


J. LEGARRA 
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TOFFANIN-SCIACCA-JOLIVET, Humanismo y Mundo moderno (Trad. y prólogo de Jo- 
sé Oroz), Madrid (L. E. A.), 1960, 320 págs., tela, 100 ptas. 


El libro que reseñamos es una verdadera selección de temas y autores, unificados 
bajo el signo, siempre antiguo y siempre nuevo, del humanismo. La sola enumeración 
de unos y otros valdría como esquema orientador y tal vez como incentivo para la lec- 
tura de este florilegio humanístico. Quede, a lo menos, complacida la presunta curiosi- 
dad de algún lector. > 

«Interpretación del Humanismo del Renacimiento», por Giuseppe Toffanin; «El. hu- 
manismo y el pensamiento protestante», por Mario Bendiscioli; «El humanismo y la 
filosofía moderna», por Cornelio Fabro; «La filosofía de Blondel y el humanismo cris- 
tiano», por Michele F. Sciacca; «El hombre del Existencialismo», por Cornelio Fabro; 
«El humanismo de la esperanza y de la fidelidad en Gabriel Marcel», por Regis Jolivet; 
«Problemas modernos y perspectivas humanístico-cristianas», por Giuseppe Gemmellaro; 
«Premisas biológicas para el estudio de la persona humana», por Mario Torrioli; «Exi- 
gencias humanas de la economía contemporánea», por Francesco Vito; «La persona hu- 
mane y la experiencia jurídica», por Aldo Moro; «La pedagogía del humanismo con- 
temporáneo», por Aldo Agazzi; «La ciencia y la filosofía en un humanismo cristiano», 
por Carlo Giacon; y, finalmente, «La síntesis cristiana de los valores del hombre mo- 
derno», por Raimundo Spiazzi. 

Como se habrá observado, a través de este programa o índice enunciado, cada cual 
puede solazarse con el asunto de sus preferencias, aunque no fuere el más interesante 
por sí. Tal es la gracia de una publicación semejante, pero ello compromete, por fuerza, la 
objetividad de quien osara enjuiciar la obra entera. Por mi parte, reconozco de ante- 
mano que no podría resistir el atractivo de mis afinidades temáticas, y además es pro- 
bable que los trabajos de los distintos conferenciantes encierren muy diferente mérito. 

Una vez reconocida honradamente la personal parcialidad, puede uno decidirse a pon- 
derar, por ejemplo, el estudio de Régis Jolivet —único pensador no italiano— sobre el 
«humanismo de la esperanza» de Marcel, muy en línea, por dominio del tema y Capaci- 
dad de síntesis, de la conferencia de M. F. Sciacca acerca de la filosofía de Blondel, en 
relación con el Humanismo. Por el contrario, he de confesar que el concienzudo estudio 
de Cornelio Fabro sobre el «Hombre del Existencialismo» no me ha dejado tan satisfe- 
cho: ignoro si por razón de la materia o por el envase de la misma. 


Junto a estos ensayos, ceñidos a una cuidada exégesis de los autores interpretados, 
aparecen otros consistentes en planteamientos históricos de épocas o de problemas, a 
la luz siempre del humanismo cristiano. Así, los estudios de Toffanin, Bendiscioli, Agazzi, 
Giacon y Spiazzi, entre otros. 

Y, sin advertirlo casi, se nos ha deslizado ya el verdadero lazo de unidad que aga- 
villa en un solo volumen tan abigarrada temática. Porque, en efecto, el humanismo cris- 
tiano ha hecho posible que el libro en cuestión mantenga su unidad, pese a las variadas 
perspectivas y mentalidades concretas. 


Más de una vez, y ahora de un modo especial, he pensado que humanismo y cristia- 
nismo debieran ser vocablos intercambiables. ¿Qué diferencias cabría establecer entre 
Humanismo cristiano y Cristianismo humano? Tan solo quizás el punto de partida. Y 
no quisiera verme encasillado en el tertulianismo de que «el alma es naturalmente cris- 
tiana». Más bien se inclina uno a pensar que el hombre es sobrenaturalmente cristiano, 
aun cuando ello suene a redundancia. En todo caso, vale la pena repensar en cristiano 
todos los grandes enigmas y problemas menudos —no por eso, insignificantes— que 
preocupan al hombre de hoy, como auténtico tema de nuestro tiempo. 


No otra cosa —nos sugiere en el Prólogo a la edición española el P. José Oroz— 
quiere significar «humanismo», sin apellido alguno. «En definitiva, es un movimiento 
de pensamiento y de acción que tiende a esclarecer e instruir al individuo para que 
adquiera conciencia de la eminente cualidad y dignidad de la persona humana, con las 
consecuencias que de ello se derivan en su comportamiento social y humano». 


A este prólogo me quisiera referir, finalmente, como a una excelente introducción 
a la lectura de la obra en las precedentes líneas bosquejadas. Un prólogo —justo es 
reconocerlo— en que el prologuista ha escanciado no sólo el sentido filosófico e histórico 
del Humanismo, sino sobre todo el filosófico, el pedagógico, el social y el teológico. Su 
versión castellana, por otra parte, de ágil fluidez y'de claridad mediterránea, constituye 
un buen exponente de que la lección humanística ha sido, también aquí, bien asimilada. 

No queda ya sino felicitar a la dirección de AVGVSTINVS por haber incorporado el 
nuevo volumen sobre «Humanismo y mundo moderno», dando a esta colección una pro- 


yección cultural más amplia, dentro del mismo criterio filosófico cristiano al rebasar 
los límites del agustinismo de los primeros títulos. 


Luis Rey ALTUNA 
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CASTELLVI, Marcelino de, y ESPINOSA PEREZ, Lucas, Propedeútica etnioglotológica 
y Diccionario clasificador de las lenguas indoamericanas, Madrid (C. S. I. C.) 1958. 
354 págs., rca., 200 ptas. 


El C. $. I. C. ha tenido la gran idea de editar libros al par que siempre valiosos, nece- 
sarios muchas veces. El investigador deseoso de trabajar en los problemas de la lingijísti- 
ca indoamericana veíase reducido casi a sus propios conocimientos; pues si bien es verdad 
que una parte de esta obra se imprimió el año 1934, también lo es que se agotó muy 
rápidamente (sin volverse a editar) y que le faltaba bastante, como a las demás simi- 
lares, para lo que se necesitaba. Y lo necesario era un libro-guía que, al mismo tiempo 
que removiese todos, o los más, obstáculos inherentes a esta labor, presentara un plan 
de investigación fácil y provechoso y aunara con acierto, uniformidad y técnica en los 
trabajos de lingúística indoamericana. 

Creemos que todo ello ha sido logrado a través de las cuatro partes de que consta 
el libro. Se ocupa la primera de la Notación fonética del lenguaje; trabajo realizado 
a base de encuestas —Ferrario, Chestmir Loukotha...,— como recomendó el primer Con- 
greso Internacional de Lingúística celebrado en La Haya en 1924. La segunda lleva por 
título Novísima clasificación indolingiística de la gran Colombia; con una serie de 
cuadros clasificadores de las lenguas de los pueblos indígenas de Colombia, Venezuela, 
Ecuador y Panamá. Es la tercera parte un Diccionario clasificador de las lenguas ame- 
ricanas. Y finalmente la cuarta, Método de escritura fonética en los estudios lingúísticos 
etniológicos; con sus cuadros sinópticos, listas de signos auxiliares, etc. 

En resumen: una obra muy necesaria al investigador que oriente sus trabajos hacia 
el campo de las lenguas indígenas americanas. 


J. M. ITURGOYEN 


MILA Y FONTANALS, Manuel, De la poesía heroico-popular castellana. Barcelona (C. 
S. I. C.) 1959. 624 págs. 


«Negocio arduo, aunque muy bello, sería investigar de lleno el carácter de una li- 
teratura, cual es la castellana, de índole muy especial, a la vez que variada y rica», 
Estas fueron las primeras palabras de Milá y Fontanals en su Oración inaugural, acer- 
ca del carácter general de la Literatura Española, leída en la Apertura del curso 1865-66. 
Nueve años más tarde se publicaba en Barcelona el libro que nos ocupa, una de las 
obras más lúcidas y eruditas de Milá y Fontanals, con muy certeros puntos de vista 
—puntos de vista que han sido base de la investigación posterior—, con novedad en los 
métodos empleados y revolución en la materia estudiada; libro en que el autor plasmó 
ese negocio arduo, aunque no completamente sí en su parte más difícil y trabajosa, de 
investigar el carácter de una literatura. 

Ahora, por decisión de C. S. I. C. que reeditará toda la obra que actualmente tenga 
interés, ha vuelto a editarse la presente colocando al margen, para hacer consultables 
con facilidad las referencias, el número de paginación correspondiente a la primera 
edición. 

La estructura del libro es sencilla y eficiente. Consta de doce capítulos y cuatro 
ilustraciones, precedidos de la Oración inaugural anteriormente citada. Versa el capítulo 

. primero sobre la Literatura de este ramo de poesía desde sus primeros monumentos 
—mitad del siglo xui—; el Tudense, el Toledano y las obras de Alfonso X el Sabio (Es- 
toria o Corónica general de Espanna, etc.) que ya tuvo muy en cuenta nuestras narra- 
ciones épicas, hasta los últimos estudios realizados muy pocas fechas antes de la edición 
de esta obra. Solamente citaremos a Dn. Juan Valera en su Discurso de recepción en 
la Academia Española, donde afirma que «no hay en nación alguna cantos populares 
que ni en calidad ni en abundancia puedan rayar tan alto ni siquiera competir con nues- 
tro Romancero». 

Los capítulos siguientes, y por este mismo orden, tratan de los romances referen- 
tes a Dn. Rodrigo, Bernardo del Carpio, Fernán González, Infantes de Lara, el Cid, etc. 
En el capítulo duodécimo —Conclusión— hace un estudio sobre el valor del nombre, 
forma primitiva, versificación y materia de los Cantares de gesta y de los Romances. 

Las dos primeras ilustraciones tienen como tema Noticias y Versificación —Tespec- 
tivamente— de los cantares y romances; las otras dos, el poema épico francés en su 
forma primitiva y en su influencia sobre la Literatura castellana. Como final del libro, 
un Nuevo ensayo de clasificación de los romances. Adopta la de Durán (populares, de 
origen arábigo, juglarescos y eruditos) pero modificando sus aplicaciones. 


J. M. ITURGOYEN 


Enchiridion Theologicum 
Sancti Augustini 


quod paravit et notis auxit 
FRANCISCO MORIONES, O. R. S. A. 


Este paciente y concienzudo trabajo de un especialista español, pro- 
fesor de Teología en los Estados Unidos, obtuvo el premio internacional 
convocado para celebrar el XVI centenario del nacimiento de San Agustín. 

Contiene los lugares teológicos más importantes, escogidos sabiamente 
de entre la inmensa obra agustiniana. Van articulados en el mismo or- 
dem en que se estudia la teología en nuestros días, y siguen los tratados 
clásicos de los textos teológicos. 

El P. Moriones ha sabido «evitar el excesivo subjetivismo en la elec- 
ción de los textos y ha logrado uma ejemplar objetividad en su obra. Se 
ofrece, pues, en las páginas de este libro el pensamiento auténtico de San 
Agustín, al mismo tiempo que se ponderan y compulsan opiniones, más 
o menos exactas, pero siempre aptas para conocer la verdad y la falsedad 
acerca de los intérpretes del Santo. 

Los agustinólogos verán, sin duda, sumamente facilitada su labor com 
este libro, que viene a suplir —nunca con creces, en estos casos— la au- 
sencia frecuente de todas la obras de San Agustín y de los estudios más 
importantes sobre la doctrina agustiniana. El autor ha conseguido la per- 
fección que se puede exigir en estos trabajos, tan difíciles como necesa- 
rios en nuestros días. 

La obra, esmeradamente impresa en monotipia, con todos los adelan- 
tos modernos, y encuadernada en tela. Un volumen, en papel biblia, de 
XXXIT-714 págs., al precio de 120 ptas. Encuadernación especial en plás- 
tico, 140 ptas. 


Dos novedades agustinianas 


Presencia intelectual de San Agustín 


Por A. MUÑOZ ALONSO 


La figura de San Agustín ha subyugado siempre a los grandes pen- 
sadores de todos los tiempos. Creemos que Muñoz Alonso es un caso 
especial, como pensador y como subyugado agustiniano. El libro presente 
es una prueba nueva, si acaso no las tuviéramos ya tan múltiples y 
variadas. Y p 

San Agustín alienta en cada uno de los capítulos de este libro con 
una actualidad y presencia renovada: desde el conocimiento de las cosas 
hasta la vida social; desde Menéndez Pelayo hasta Ortega y Gasset; desde 
la concepción filosófica hasta la idea de catolicidad de la Iglesia; desde el 
0 de la ra e la e ra espíritu. Y esta presencia se hace 

avía más intensa al través de la palabra ágil, diáfana 
de Muñoz Alonso. P ñ ApeLd OutN 

En este libro se recogen diversos estudios, de inspiración y estilo 
agustinianos, aparecidos —algunos— en distintas revistas. A pesar de 
esta dc O da obra ofrece um conjunto homogéneo, tanto 
por el tema como por el espíritu que el autor ha j 2i 
ES q sabido comunicar a 

Volumen de 238 págs. encuadernado en tela, co ] 
precio AED , con sobrecubierta, al 

Pueden solicitarse estos libros a 
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El P. Charles Moeller ha dado en la Facultad de Filosofía y Letras, de la 
Universidad de Madrid un ciclo de conferencias sobre literatura francesa en sus 
relaciones con la filosofía, con arreglo a este programa: Día 8 de febrero: «Ca- 
mus et Jathéisme désespéré»; día 9: «Sartre et l'athéisme positif»: día 10: 
«Gabriel Marcel devant le mystére de Dieu». 


 * ok 


Para los días 22-24 de agosto se anuncia un «Convegno storico-filosofico» con 
el tema central: «E il pensiero di A. Rosmini e il Risorgimento». Todas las se- 
siones tendrán lugar en el «Aula Magna» de la Universidad de Torino, Via Po, 
17. El programa de las ponencias es el siguiente: 


Día 22: Relación de Ettore Passerin D'Entreves, Ordinario de la Universidad 
de Pisa: «La fortuna del pensiero del Rosmini nella cultura del Risorgimento». 

Relación de Giovanni Ambrosetti, Ordinario de la Universidad de Módena: 
«Universalita e inserzione storica della concezione del diritto in Rosmini». 


Día 23: Relación de Luigi Bulferetti, Ordinario de la Universidad de Geno- 
va: «Liberta, giustizia, nazionalitá nel pensiero politico del Rosmini». 

Giovanni Gaddo, Prepósito General del Instituto de la Caridad: «I Padri Ros- 
miniani e la Sacra di S. Michele». 


Día 24: Relación de Angiolo Gambaro: «A. Rosmini nella pedagogia del suo 
tempo». 

Relación de M. Federico Sciacca, Ordinario de la Universidad de Génova: 
«Tematica del pensiero politico e gíuridico del Rosmini». 


Si se desea obtener más detalles sobre esta reunión, puede dirigirse al Se- 
cretario de este «Convegno» : 
Prof. Emilio Pignoloni, Collegio Rosmini, STRESA (Novara) 


So fy erat 


Del 24 al 30 de julio de este año se tendrá en Poitiers un Congreso del Co 
mité Internacional para el estudio de «La Alta Edad Media Occidental». El Se- 
cretario General es M. Etienne Fels, dt quien se puede solicitar una información 
más detallada: 30, cours Albert I. París (8). 


ES k * 


Ha aparecido el Répertoire des Médiévistes Européens, publicado por el Cen- 
tre d'Etudes Supérieures de Civilization Médiévale. En dicho volumen se en- 
cuentran los nombres de más de 1.600 personalidades: su dirección, sus funcio- 
nes, especialización y bibliografía de libros y artículos aparecidos, dentro del 
cuadro de la Edad Media, desde 1954. Se detallan también indicaciones sobre los 


Institutos medievales. 
* * * 
Del 4 al 7 de septiembre se tendrá en Montpellier, bajo los auspicios de la 


«Societé languedocienne de Philosophie», el XI Congreso de las Sociedades de 
Filosofía de lengua francesa. El tema central es: «La Nature humaine». 


* * * 
En la Associazione Filosofica Ligure tuvo una conferencia el día 20 de ene- 


ro de este año Wenceslao Eborowicz sobre el tema «Le sens de la contemplation 
chez Saint Augustin». 


xk xk 


El Comité promotor del Centro di Studi Filosofici di Galarate ha decidido de- 
clarar desiertos los premios que había convocado para el año 1960. In conse 
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cuencia, declara abierto de nuevo el V premio, según las condiciones de los 
premios anteriores. Es decir: Se concede un premio indivisible de 300.000 liras 
a un trabajo inédito sobre temas filosóficos. Se exige que dicho trabajo no ha- 
ya concurrido a otros concursos. El trabajo debe estar libre de compromisos 
editoriales, y tamto por la seriedad de la investigación cuanto por la profundi- 
dad del pensamiento debe constituir una contribución efectiva al progreso de 
los estudios filosóficos. A dicho premio pueden concurrir todos los italianos, que 
no sean titulares de cátedras universitarias. Dicho premio se fallará en el XVI 
Convegno di Gallarate, que tendrá lugar en los primeros días del mes de sep- 
tiembre de este año. 


Del 29 de agosto al 2 de septiempre, se va a celebrar en Bolzano la V Ren- 
contre Internationale de Culture Europeene. Como se sabe, está organizada por 
el Instituto Internacional de Estudios Superiores «Antonio Rosmini», y versará 
este año sobre el tema general: «La unificación europea: Realidad y problemas». 
El programa será como sigue: 


29 de agosto.—Dr. Pietro Quaroni, Embajador de Italia en Londres: Aspectos cul- 
turales de la integración europea. > 


30 de agosto.—Dr. Antonio Truyol y Serra, de la Universidad de Madrid: Historia 
de la idea europea. Dr. Fernand le Huillier, Director del Centro Univeresitario 
de Estudios Superiores Europeos, de Strasburgo: La formación de la unidad 
europea. Dr. Giuseppe Petrilli, Presidente del Imstituto 'Italiano para la Re- 
construcción Industrial (IRI), de Roma: Perspectivas económicas y sociales 
de las comunidades europeas. 


31 de agosto.—Dr. Walter Hallstein, Presidente de la Comisión de la Comunidad 
Económica Europea: Los organismos económicos europeos y su situación 
presente. Dr. Francesco Vito, Rector de la Universidad Católica de Milán: 
Mercado Común y EFTA. 


1 de septiembre.—P. Antonio Messineo, Director de la revista «Civiltá Cattolica», 
Roma: Aspectos políticos de la integración europea. Dr. Gúnther Kúchenhoff, 
de la Universidad de Wúrzburg: Derechos fundamentales y estructuras fun» 
damentales en el derecho de la comunidad jurídica europea. 


2 de septiembre.—Sesión de Clausura, en que intervendrá Dr. Giorgio Balladore 
Ballieri, de la Umiversidad Católica de Milán. Alocución de Dr. Adolfo Muñoz 
Alonso, Presidente del Instituto, y de Dr. Felice Battaglia, Director del Instituto 


LIBROS RECIBIDOS 


De sus AUTORES: 


LÓPEZ ILLANA, Francisco, Naturaleza del Derecho Canónico y relación con la 
de la Iglesia de Cristo, Salamanca (TALL. TIPOGR. YGLESIAS), 1955, 92 pá- 


ginas, rca. 


LÓPEZ RÍOCEREZO, José María, Delincuencia juvenil, vol. II: Política recu- 
perativa del joven delincuente, Madrid (EDIT. VICTORIANO SUAREZ), 1960, 


570 págs., rca. 
BENITO Y DURÁN, Ángel, La libertad de enseñanza en la España del siglo XIX, 
Madrid, 1960, 88 págs., rca. 


De LES EDITIONS DU SOLEIL LEVANT: 33, rue Emile Cuvelier. Namur. 


GORCE, Demys, Saint Augustin, Homélies sur les psqumes (textes Choisis, tra- 
duits et présemtés par...) Namur (LES EDIT. DU SOLEIL LEVANT), 1960, 


190 págs., rca., NF' 6,75. 
De EDITORIAL COCULSA: Víctor Pradera, 65. Madrid (8). 


CABREROS DE ANTA, Marcelino, Derecho Canónico Fundamental, Madrid 
(EDIT. COCULSA), 1961, 512 págs., rca., 150 ptas. 


De EDIZIONI CANTAGALLI: Siena. 
EMMERICK, Caterina, Le revelazioni (versione di D. Eugenio Pilla), Siena (EDI- 
ZIONI CANTAGALLI), vol. 1), 1960, 332 págs., rca., lire 1.000, 


GORDINI, Domenico, 7 Santi dei giorni 4-7 aprile (a cura di...), Siena (EDI- 
ZIONI CANTAGALLI), 1960, 162 págs., rca., lire 500. 


De EDITORIAL GREDOS: Benito Gutiérrez, 26. Madrid (8). 


CASALDUERO, Joaquín, Espronceda, Madrid (EDIT. GREDOS), 1961, 280 pági- 
nas, rca., 70 ptas. 

COROMINAS, Joan, Breve Diccionario etimológico de la lengua castellana, Ma- 
drid (EDIT. GREDOS), 1961, 610 págs., tela, 330 ptas. 


LEARY-EDEL-HOLMAN, Tres escritores norteamericanos, vol. 11: Mark Twain, 
Henry James, Thomas Wolfe, Madrid (EDIT. GREDOS), 1961, 152 págs., rca. 


PETRIZ RAMOS, Beatrice, Introducción crítico-biográfica a José María Salave- 
rri (1873-1940), Madrid (EDIT. GREDOS), 1960, 356 págs., rca. 
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SCHULMAN, Ivan A., Símbolo y color en la obra de José Martí, Madrid (EDI- 
TORIAL GREDOS), 1960, 544 págs., rca., 240 ptas. 


SÁNCHEZ, José, Academias literarias del Siglo de Oro español, Madrid (EDI- 
TORIAL GREDOS), 1960, 358 págs., rca. 


YOUNG-VAN O'CONNOR-THOMPSON, Tres escritores norteamericanos: Ernest 
Hemingway, William Faulkner, Robert Frost, Madrid (EDIT. GREDOS), 1961, 
156 págs., rca. 


De EDITORIAL EL PERPETUO SOCORRO: Covarrubias, 19. Madrid (10). 
MARTÍN CARRASCOSA, Francisco, Rito simple de la Semana Santa, Madrid 
(EDIT. EL PERPETUO SOCORRO), 1960, 152 págs., rca. 


CARRASCOSA, Francisco Martín, Tu pueblo santo: los fieles en la liturgia, Ma 
drid (EDIT. EL PERPETUO SOCORRO), 1960, 324 págs., rca. 


MORIONES, Nicanor, Por las misiones parroquiales, Madrid (EDIT. EL PER- 
PETUO SOCORRO), 1959, 112 págs., rca. 


BECQUEÉ, Luis, Cristo otra vez (trad. de Miguel Rodríguez del Palacio), Ma- 
drid (EDIT. EL PERPETUO SOCORRO), 1960, 166 págs., rca. 


PRADO, Juan, Síntesis Bíblica: La Monarquía hebrea; Desde el destierro a los 
Macabeos, Madrid (EDIT. EL PERPETUO SOCORRO), 1960, págs. 563-816, 
817-1008, rca. 


SARABIA, Ramón, Experiencias misionales, Madrid (EDIT. EL PERPETUO 
SOCORRO), 1959, 648 págs., tela. 


De EDIZIONI AGOSTINIANE: Convento di S. Nicola. Tolentino (Macerata). 


BREZ1, Paolo, Analisi ed interpretazione del «De Civitate Dei» di Sant'Agostino, 
Tolentino (EDIZ. AGOSTINIANE), 1960, 126 págs. rca., lire 500. 


SCIACCA, Michele Fecerico, Interpretazione del concetto di storia di S. Agosti- 
no, Tolentino (EDIZ. AGOSTINIANE), 1960, 38 págs., rca. 


De ACADEMIE VERLAG: Leipziger Strasse, 3-4. Berlín W-1. 
ENGELMANN, Erika, Stádtische Volksbewegungen im 14. Jahrhundert, Berlín 
(AKADEMIE VERLAG), 1960, 196 págs., tela, DM 18,50. 


EPPERLEIN, Siegfried, Bauernbedrúckung und Bauernwiderstand im hohen 
Mittelalter, Berlín (AKADEMIE VERLAG), 1960, 180 págs., tela, DM 26. 


FOERDER, Herwig, Marz und Engels am Vorabend der Revolution, Berlín 
(AKADEMIE VERLAG), 1960, VI-334 págs., tela, DM 19,50. 


ERBSTOESSER, Martin, Ideologische Probleme des mittelalterlichen Plebejer- 
tums, Berlín (AKADEMIE VERLAG), 1960, 164 págs., tela, DM 20,50. 
De EDIZIONI PAOLINE. Alba. 
AULETTA, Gennaro, Le cose migliori di Giosue Borsi, a cura di..., Alba (EDI- 
ZIONI PAOLINE), 1959, 352 págs., tela, lire 1.000. 


De EDITORIAL CIENTIFICO-MEDICA: Vía Layetana, 53. Barcelona. 
ALONSO, Mamuel, Pedro Hispano: Scientia Libri de Anima, Barcelona (EDITO- 
RIAL CIENTÍFICO-MÉDICA), 2.2 ed., 1961, XLVIII-504 págs., rca., 


ALEJANDRO, José M., Estudios gnoseológicos, Barcelona (EDIT. CIENTÍFICO- 
MÉDICA), 1961, XII-310 págs., rca. 
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De BORLA EDITORE. Torino. 


CAFFAREL, Ltuomo di Dio (trad. de A. Biancorti e P. Gribaudi), Torino (BOR- 
LA EDITORE), 1960, 248 págs., rca., lire 1.500. 


De COMISION INTERNACIONAL DE JURISTAS: Ginebra. 


El Tibet y la República Popular de China: Informe presentado a la Comisión In- 
ternacional de Juristas por el Comité de Encuesta Jurídica sobre el Tibet, Gi- 
nebra (COM. INTERN. DE JURISTAS), 1960, XIV-358 págs., rca. 


De JESUÍTAS EXTREMO ORIENTE: Dr. Areilza, 34. Bilbao. 


ELORDUY, Carmelo, Lao-Tse: La Gnosis taoista del Tao Te Ching (Análisis y 
traducción de...), Oña, 1961, XLVI-228 págs., rca., 130 ptas. 


De INS. “FERNANDO EL CATOLICO”: Plaza de España, 2. Zaragoza. 


VARIOS, El Espacio: Segunda Reunión de Aproximación Filosófico-Científica, 
Zaragoza (INST. «FERNANDO EL CATOLICO»), 1959, 392 págs., rca. 


Del CENTRO DI STUDI SULL'ANTICO CRISTIANESIMO. Catania. 


BOEZIO, Opuscoli Teologici, Testo con introduzione e traduzione di E. Rapisarda, 
Catania (CENTRO DI STUDI), 2.2 ed., 1960, X-90 págs. dobles, rca., lire 1.200. 


ORIENZIO: Carme esortativo, Testo con introduzione e traduzione di Carmelo 
A. Rapisarda, Catania (CENTRO DI STUDI), 1960, XII-34 págs., dobles, rca. 


BOEZIO, Philosophiae Consolatio, testo con introduzione e traduzione di E. Ra- 
pisarda, Catania (CENTRO DI STUDI), 1961, XL-222 págs., rca., lire 2.500. 


De EDICIONES “RELIGION Y CULTURA”: Columela, 12. Madrid. 


MANKELIUNAS, Mateo v., Psicología de la religiosidad, Madrid (EDIC. «RELI- 
GIÓN Y CULTURA»), 1961, 328 págs., rca. 


GARCÍA, Félix, 41 paso del Señor, Madrid (EDIC. «RELIGIÓN Y CULTURA»), 
1961, 278 págs., rca., 50 ptas. 


De EDITIONS NAUWELAERTS: 2, Place Cardinal Mercier. Louvain 


MULLER, Max, Experience et Histoire, Louvain (EDIT. NAUWELAERTS), 1959, 
92 págs., rca., 80 FB. 


STEENBERGHEB, F. van, Dieu caché: comment savons-nous que Dieu existe?, 
Louvain (EDIT. NAUWELAERTS), 1961, 372 págs., rca., 100 FB. 


FABRO, Cornelio, Participation et causalité selon S. Thomas d'Aquin, Louvain 
(EDIT. NAUWELAERTS), 1961, 650 págs., rca., 390 FB. 


De EDIZIONI PAOLINE: Via Vassallo, 35. Bari. 


PADROD, Ginés. Josefina Villaseca, martire della purezza (trad. de Fr. Recupe- 
ro), Bari (EDIZ. PAOLINE), 1961, 96 págs., rca., lire 250. 


DE EDICIONES ASSANDRI: Arturo M. Bas, 366. Córdoba (Argentina). 
CATURELLI, Tántalo: De lo negativo en el hombre, Córdoba (EDIC. ASSAN- 
DRI), 1960, 290 págs., rca. 
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De EDITORIAL LITÚRGICA ESPAÑOLA: José Antonio, 581. Barcelona (11). 
BIRNGRUBER, Sylvester, Teología dogmática para seglares: Dios en el hombre 
(trad de Francisco Navarro), Barcelona (EDIT. LITÚRG. ESP.), 1960, 425 pá- 


ginas, rca. 


De LES EDITIONS DE MINUIT: 7, rue Bernard-Palissy. París. 


PEPIN, Jean, Les deux approches du Christianisme, París (LES EDITIONS DE 
MINUIT), 1961, 286 págs., rca., 20 NF. 


De WALTER DE GRUYTER  CO.: Genthinerstr. 13. Berlín W 33. 


ADAM, Alfred, Antike Berichte iúber die Essener (Ausgewáhlt von...) Berlín 
(VERLAG WALTER DE GRUYTER € Co.), 1961, VIT1-64 págs., rca., DM 9. 


De EDIT. “ANGELES DE LAS MISIONES”. Bérriz. 
LOPETEGUI, León, El Concilio Vaticano I y la unión de los orientales: ambien- 
te, intentos, resultados, Bérriz (EDIT. «ANGELES DE LAS MISIONES»), 
1961, 96 págs., rca. 
De EDITORIAL “SAL TERRAE”: Apdo. 77. Santander. 


MUÑOZ, Jesús, Psychologia philosophica, Santander (EDIT. «SAL TERRAE»), 
1961, 438 págs., rca., 100 ptas. 


De CASA EDITRICE DOTT. ANT. MILANÍ. Padova. 


MAZZARELLA, Pasquale, Tra finito e infinito: Saggio sul pensiero di Carmelo 
Ottaviano, Padova (CEDAM), 1961, 160 págs., rca., lira 700. 


De ESPASA CALPE: Ríos Rosas, 26. Madrid. 


GARCÍA MORENTE, Manuel, Ejercicios espirituales (presentación de Mauricio 
de Iriarte), Madrid (ESPASA CALPE), 1961, 170 págs., rca. 


De ETUDES AUGUSTINIENNES: 8, rue Francois 1. París (8). 


GUY, Jean-Claude, Unité et structure logique de la «Cité de Dieu», de Saint 
Augustin, París (EDIT. AUGUST.), 1961, 160 págs., rca. 


De ANALECTA AUGUSTINIANA: Via S. Uffizio, 25. Roma. 
VARIOS, Sanctus Augustinus, Vitae spiritualis magister: Settimana Internazio- 
nale di Spiritualita agostiniana, Roma (ANALECTA AUGUSTINIANA), 1959, 
2 vols., XX-396 págs. y 550 págs., rca. 
De ESCELICER: Héroes del 10 de agosto, 6. Madrid. 


ELIZAGARAY, María Josefa, La caída de los luceros: Cartas a un espíritu va- 
cilante, Madrid (ESCELICER), 1960, 278 págs., rca. 


De EDITORIAL HERDER: José Antonio, 591. Barcelona (7). 


ETTENSPERGER, Hariolf, El libro de los monaguillos (trad. de Juan Godó Cos- 
ta), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 140 págs., rca., 36 ptas. 


DEMPSEY, Peter, Freud. Psicoanálisis, Catolicismo (trad. de Magdalena Garau), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 136 págs., rca., 25 ptas. 


PARENTE, Pietro, La psicología de Cristo (trad. de Joaquín Blázquez), Barce- 
lona (EDIT. HERDER), 1961, 66 págs., rca., 25 ptas. 
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OGGIONI, Julio, El misterio de la Redención (trad. de Joaquín Blázquez), Bar- 
celona (EDIT. HERDER), 1961, 148 págs., rca., 25 ptas. 


ALLEVI, Luigi, Misterios paganos y sacramentos cristianos (trad. de Joaquín 
Blázquez), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 85 Págs., rca., 25 ptas. 


SHULTZE, Bernardo, Teología latina y Teología oriental (trad. de Joaquín Bláz- 
quez), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 80 págs., rca., 25 ptas. 


LECLERCQ, Jacques, La familia (trad. de Juan Ventosa), Barcelona (EDITO- 
RIAL HERDER), 1961, 420 págs., rca., 135 ptas. ' 


TILMANN, Klemenn, Iniciación de los miños en el arte de meditar (trad. de José 
Luis Albizu) Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 116 págs., rca., 35 ptas. 


BICHLAIR, Georg, El cristiano auténtico (trad. de Juan Godó Costa), Barcelo- 
na (EDIT. HERDER), 1961, 130 págs., rca., 38 pts. 


HUENERMANN, Wilhelm, San Pío X, la llama ardiente (trad. de Mariano Mar- 
tín Ortega), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 366 págs., rca. 85 ptas. 


GUENNOU, Jean, La costurera mística de París (trad. de Alejandro Ros), Bar- 
celona (EDIT. HERDER), 1961, 232 págs., rca., 65 ptas. 


ROTH, Herbert, Ésta es mi fe (trad. de Ricardo Galano), Barcelona (EDIT. HER- 
DER), 1961, 412 págs., rca. 


LEBRET, Louis-Joseph, Dimensiones de la caridad (trad. de Jesús Domínguez 
Bordona), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 200 págs., cart. 
Nuevo Testamento, Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 342 págs., tela. 


LEKEUX, Martial, Camino abreviado del amor divino (Místicos franciscanos: 
(trad. de José Luis Albizu), Barcelona (EDIT. HERDER), 1961, 392 págs., tela. 


De EDICIONES MORATA: Mejía Lequerica, 12. Madrid (4). 


FRITZ, Alfred, Cohetes y satélites artificiales: La conquista del espacio planeta- 
rio (trad. de J. Díaz Vázquez), Madrid (EDICIONES MORATA), 1960, 246 pá- 


ginas, rca. 


SCHNEPP «€ SCHNEPP, Por el matrimonio hacia Dios (trad. de Alfonso Alva- 
rez Villar) Madrid (EDICIONES MORATA), 1960, 276 págs., rca. 


De EDIZ. “LA VERNA”: Santuario della Verna. Verna (Arezzo). 


BONAVENTURA, S., Itinerario della mente in Dio (testo lat. dell'ediz. critica di 
Quaracchi, introd. e versione del P. G. Melani), Verna (EDIZ. «LA VERNA»), 


1960, XVI-160 págs., rca., lire 500. 


De EDICIONES DINOR: Manterola, 1. San Sebastián. 
SIMON, Pierre-Henri, Elsinfor, novela (trad. de Francisco Pegenaute Rubio), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1961, 286 págs., rca. 


GUARDINI, Romano, Introducción a la vida de oración (trad. de José Manzana), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1961, 246 págs., rca. 


GRABER, Rudolf, María en la encrucijada de los tiempos (trad. de Magdalena 
Galligo), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1961, 248 págs., rca. 


RAHNER. Hugo. La parroquia: de la teoría a la práctica (bajo la dirección de...) 
(trad. de José Manzana), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1961, 162 págs., rca. 
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De EDITORIAL LUIS MIRACLE, S. A. Calle de Aribau, 179. 
SCIACCA, M. F., La filosofía, hoy, 2 vols. (trad. de Claudio Matons Rossi y Juan 
José Ruiz Cuevas), Barcelona (EDIT. LUIS MIRACLE), 516-520 págs., tela, 
500 ptas. 
De CARLO MARZORATI EDITORE: Via Privata Borromei, 1 B/7. Milano (317). 


ROGGERONE, Giuseppe Agostino, Le idee di Gian Giacomo Rousseau, Milano 
(MARZORATI EDITORE), 1961, 512 págs., rca., lire 3.500. 


De GREGORIANA EDITRICE. Padova. 


ORLINI, Alfonso, La parola del Signore: Commenti ai vangeli festivi, Padova 
(GREGORIANA EDITRICE), 1960, 370 págs., rca., lire 1.400. 


De W. KOHLHAMMER VERLAG: Postfach 747. Stuttgart 1. 


CAMPENHAUSEN, Hams Freiberr von, Lateinische Kirchenviter, Stuttgart 
(W. KOHLHAMMER VERLAG), 1960, 256 págs., cart., DM 4,80. 


Del CONS. SUP. DE INVEST. CIENTÍFICAS: Vitrubio, 16. Madrid (6). 


LLEDÓ ÍÑIGO, Emilio, El concepto «poíesis» en la filosofía griega: Heráclito, 
Sofistas, Platón, Madrid (C. S. I. C.), 1961, 158 págs., rca., 70 ptas. 


De PP. DOMINICOS: Conde de Peñalver, 40. Madrid (6). 
GONZÁLEZ, José María, Historia de las Misiones Dominicanas de China, 2 volú- 


menes: Vol. III: 1800-1900; vol. IV: 1900-1954, Madrid, 1955-1960, 400, 494 pá- 
ginas, rca. 
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